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RESUMO. O presente estudo buscou evidenciar o valor heurístico da Fisiologia da 

Religião, por meio de uma discussão da fisiologia “sobrenatural” presente nas práticas e 

nas doutrinas religiosas do Yoga. A dissertação começou por definir a religião, a 

espiritualidade e a religiosidade segundo Pargament e Hill, também indicando a Teoria 

da Religião de Stark e Bainbridge. Após uma breve revisão de três importantes 

escrituras religiosas do Yoga (Yoga Sutras, Hatha-Yoga Pradipika e Gheranda 

Samhita) que, respetivamente, se sucedem nos períodos Clássicos e Medievais, foi 

possível identificar que a sua proposta salvífica necessitava de uma transformação 

fisiológica “sobrenatural” ou sutil para seus adeptos. A seguir foi feito um recorte 

apresentando os conceitos mais recentes da fisiologia e da neurociência modernas, os 

quais são utilizados pelos yogues atuais nas suas doutrinas, práticas e organizações 

religiosas contemporâneas, a fim de monopolizarem o poder religioso do Yoga. Por fim, 

foi possível identificar, no discurso dos especialistas religiosos do Yoga Moderno, 

vários elementos da fisiologia empírica ocidental que obrigou estes a revisitarem, a 

criarem, a manterem e a trocarem os compensadores, ressignificando as suas doutrinas, 

ajustando as suas práticas e reinterpretando suas experiências religiosas por meio de 

uma linguagem emprestada da fisiologia, da neurociência e da biomedicina empírica. 

Este acontecimento é uma das características mais marcantes do Yoga no seu período 

contemporâneo, que o conduziu a uma ambivalência que gerou tensões entre as suas 

organizações, à popularização e à conquista de novos adeptos por meio das descobertas 

empíricas das suas práticas, e à profanação da sua religiosidade devido à secularização 

que conduz suas práticas místicas à condição de técnicas terapêuticas em hospitais, 

academias e laboratórios de pesquisa.   

 

Palavra-chave: Yoga; Fisiologia da Religião; Ciência; Neurofisiologia; Práticas 

religiosas contemplativas. 
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ABSTRACT. The present study aims at the heuristic value of Physiology of Religion, 

through a discussion of the physiology in this supernatural in religious doctrines and 

practices of Yoga. The paper began by defining religion, spirituality and religiosity 

second Pargament and Hill, but in particular by using the Theory of Religion by Stark 

and Bainbridge.  After a brief review of three major religious scriptures of Yoga (Yoga 

Sutras, Hatha Yoga Pradipika and Gheranda Samhita) that, respectively, are 

succeeding in Classical and Medieval periods, we could identify that the offer of 

salvation required a transformation physiological or supernatural  subtle for its 

adherents.  Then a cut was made showing the latest concepts of modern physiology and 

neuroscience, which are used by yogis in their current doctrines, practices and 

contemporary religious organizations in order to monopolize the religious power of 

Yoga.  Finally, we could identify in the discourse of religious experts of Modern Yoga, 

several elements of empirical physiology West which forced them to revisit, to create, 

maintain and exchange compensators, giving new meaning to their doctrines, adjusting 

their practices and reinterpreting their  religious experience through a language 

borrowed from physiology, neuroscience and biomedicine empirical.  This event is one 

of the most striking particulars Yoga in its contemporary period, which led to an 

ambivalence that has generated tensions between their organizations, the popularization 

and winning new fans through the empirical findings of its practices, and the 

desecration of  due to their religious secularism that leads his mystical practices to the 

condition of therapeutic techniques in hospitals, colleges and research laboratories. 

 

Key words: Yoga; Physiology of Religion, Science, Neurophysiology, Contemplative 

Religious Practices. 
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INTRODUÇÃO  

  

 

1. Criando o meu próprio caminho  

Não sou teólogo, nem douto na história das religiões, nem tão pouco na sua 

sociologia, antropologia, psicologia ou filosofia. Meu pouco conhecimento se restringe 

ao campo da fisiologia humana, mas, para um fisiologista com conhecimento sobre as 

práticas religiosas orientais e acadêmico nas Ciências da Religião (CRE), sempre foi 

muito claro, e até óbvio, a presença do corpo nos atos e nos tratados religiosos.  

Segundo as tradições religiosas, o conhecimento existencial concernente às 

suas doutrinas é desenvolvido pelo auto-estudo, fé devocional, prática física, a interação 

entre o meio sócio-cultural do adepto e pelas suas próprias experiências fenomênicas. 

Então, investigar quem produz e participa desse conhecimento, portanto, o 

funcionamento do corpo-mente humano, também deve fazer parte das ciências que 

compõem os estudos religiosos. Quando ingressei no Mestrado, o meu objetivo era 

desenvolver pesquisas no campo da fisiologia das práticas religiosas, em específico do 

Yoga. No entanto, senti a falta de uma disciplina especificamente referente à fisiologia 

e, também uma sobre a própria religiosidade yoguica. Assim precisei rever os meus 

problemas, adequar o meu objeto de estudo, revisar a minha metodologia e enfrentar 

esse novo desafio. 

Como já deve estar claro, a minha tarefa aparentemente simples - pesquisar 

empiricamente as alterações fisiológicas das práticas yoguicas - se ampliou. Decidi 

então dividir a minha investigação em duas áreas de trabalho: a primeira, que defenderei 

no Mestrado, se restringirá a demonstrar, por meio do Yoga, a importância dos estudos 

fisiológicos das práticas religiosas, e evidenciar as reinterpretações que sua 

religiosidade tem sofrido por influência da fisiologia moderna. A segunda, que buscarei 

defender no Doutorado, será estabelecer a fisiologia como possível disciplina em 

andamento dentro das que compõem as ciências que investigam a religião, dividindo-a 

em seis possíveis subsistemas interdependentes: o Bioquímico, o Muscular, o 

Cardiorrespiratório, o Endócrino, o Imunológico e o Nervoso, sob os aspectos: 

Fenomenológico ou Neuroteológico, Medicinal-Terapêutico e que se refere à Fisiologia 

“sobrenatural”, “mágica”, “sutil” ou “simbólica” da Religião.   
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2. Fisiologia e Religião 

Somente entre os fundamentalistas é que há consternação deste intercâmbio de 

conhecimentos (ciência e religião), pois entre os teólogos, os yogues, os demais 

religiosos modernos e os cientistas, só há interesse e conhecimento sendo construído.  

A meta da ciência [assim como da Religião] é o melhoramento da vida do ser 
humano na Terra e, para ele, essa meta seria alcançada por meio de fatos com 
observação organizada e derivando de teorias a partir daí. (Bacon apud 
CHALMERS, 2009, p.19) 

Assim como assistimos hoje a medicina moderna ser influenciada por outras 

racionalidades médicas1, presenciamos do mesmo modo a fisiologia padrão ocidental 

analisar os aspectos funcionais, tanto na saúde quanto na fenomenologia das 

experiências religiosas. Observamos então que, em um mundo cosmopolita como o 

nosso, tem ocorrido uma sadia troca de informações entre pensamentos diferentes. Isto 

não significa que não haja tensões, elas existem e devem sempre existir. Thomas Khun 

(1998) ressaltou que, ao longo da história da ciência realizaram-se investigações e, 

muitas vezes, o que se observava não se adequava ao paradigma vigente, produziam 

paradoxos e ambivalências, o que dava origem a uma nova forma de paradigma. O novo 

paradigma se configurava quando, no vigente, a comunidade científica abandonava 

simultaneamente os livros e os artigos que instituíam o antigo, deixando de considerá-

los como objetos adequados para um exame minucioso pela ótica científica (p.145-173). 

Mas, não é somente na área da saúde que a fisiologia da religião abrange seu 

conhecimento, podemos investigar o funcionamento do corpo nas práticas religiosas 

também pelo viés da neuroteologia e na interpretação dos corpos sutis que diversas 

religiões entendem além do orgânico, como no caso do Yoga que será investigado. 

  

3. Contextualizando o Yoga e a Religião 

Convém contextualizar o Yoga pelas CRE, deixando claro as atuais diversas 

tentativas de classificação do Yoga, quer como atividade física, quer como um 

tratamento médico para a cura das mais diversas doenças ou, ainda, como um 

                                                            
1 http://racionalidadesmedicas.pro.br/ acessado 16/02/2011. 
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empreendimento social com base no “sobrenatural” (ver STARK & BAINBRIDGE, 

2008).  

Ampliar o conceito do Yoga significa relacioná-lo com questões como a 

religião, a religiosidade e a espiritualidade. Para isso, será imprescindível, se fazer uma 

exposição histórica do Yoga desde a sua origem nos Vedas e o intercâmbio com o 

Xamanismo e o Hinduísmo, passando pela sua sistematização no Yoga-Sutras e as suas 

inter-relações com a religião Samkhya e, também, com o Hatha-Yoga Pradipika e o 

Gheranda Samhita, as principais escrituras yoguicas medievais que ainda hoje, 

fundamentam a existência da fisiologia sutil do Yoga.  

Esta exposição terá o intuito de elucidar como esta fisiologia sutil está presente 

no corpo do yogue, por meio de, além de outros, conceitos como os chackras, a 

kundalini, os nadis, os kriyas, o prana, os mudras e os bandhas. Perceber-se-á que a 

elaboração das doutrinas, práticas, organizações religiosas e experiências, são frutos da 

confluência de culturas, religiões e sociedades de diversas épocas, portanto suscetíveis 

sempre a inovações e trocas. O Yoga não possui uma única e essencial origem. É um 

fenômeno religioso que sempre se mostrou acessível aos novos pensamentos, mas com 

certa identidade que o distinguiu das outras organizações religiosas no decorrer da sua 

história. O contato dos yogues com os alquimistas, os magos, os xamãs, os budistas, os 

cristãos, os muçulmanos, os samkhystas, os brâmanes, os esotéricos, os cientistas, os 

religiosos da Nova Era e, atualmente, com os fisiologistas e os neurocientistas, vem 

transformando a sua face mais uma vez e obrigando (ou possibilitando) novas tradições 

religiosas a surgirem e, com estas conflitos e inovações.  

 

4. O Yoga Moderno e a Fisiologia Sutil 

As escrituras antigas do Yoga se transformarão nas mãos dos yogues modernos 

em diálogo com a fisiologia científica padrão. O fruto desta confluência (fisiologia sutil 

do Yoga com a fisiologia padrão da ciência ocidental) gerou uma inevitável 

ambivalência, pois não só possibilitou conhecimento, como também edificou 

contradições, paradoxos e críticas.  
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Na leitura de diversos trechos das escrituras yoguicas de diferentes yogues 

modernos, são evidentes as ressignificações que estes fizeram sobre os seus tratados 

antigos. Este fato em específico mudou drasticamente a fisiologia sutil do Yoga, 

permitindo a sua entrada no período considerado Moderno e, ao mesmo tempo 

implicou, em parte, na profanação das suas práticas. Hoje, por exemplo, é muito fácil 

assistir às aulas de Yoga em ambientes totalmente seculares, como nas academias, nos 

hospitais e nos laboratórios de pesquisa científica.  

Segundo Stark e Bainbridge (2008), em toda organização religiosa, os seus 

especialistas (ou líderes) estão sempre atentos para produzirem e trocarem 

compensadores com suposições sobrenaturais, pelo que, mesmo que se busque 

secularizar o Yoga e as suas práticas, tornando-as científicas e profanas, sempre haverá 

uma lacuna a ser preenchida devido à sua intrínseca religiosidade e à fisiologia sutil, 

portanto, não há investigação científica empírica que consiga preencher os seus aspectos 

simbólicos do corpo na religião.  

Não devemos condenar como herético o cientificismo adotado pelo Yoga de 

hoje, sem antes o compreender. A realidade vivenciada pelos yogues modernos não é a 

mesma da Índia Antiga e Medieval. De certa forma, há uma nova racionalidade que 

precisa de ser (re)conhecida, (re)interpretada e compreendida, e os principais yogues 

desta geração o fizeram, assumindo toda ambiguidade desta tarefa, desde a profanação 

das suas práticas à reinterpretação dos seus tratados religiosos à luz da modernidade. 
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CAPÍTULO 1 - RELAÇÃO CORPO E MENTE: UMA BREVE HISTÓRIA 

ORIENTAL NARRADA PELA RELIGIOSIDADE YOGUICA 

 

A fisiologia da religião em andamento tem mostrado que as atividades corporais 

religiosas têm sido objeto de pesquisa em laboratórios e em centros acadêmicos de 

diversas universidades do mundo (ver FULLER, 2008). Muito da fisiologia dita sutil, 

atinge, contemporaneamente, também o caráter de terapêuticas por parte de um ramo da 

medicina chamada de Integrativa e Complementar (ALTER, 2004, p.32-72). Esta tem 

acolhido os mais diversos tratamentos, antes alternativos, como a meditação, a oração, a 

acupuntura, o Johrei, o Reiki e as técnicas do Yoga, além de atos que envolvem, no seio 

de suas pesquisas e aplicações clínicas, beberagens com plantas de poder como a 

ayahuasca e a mescalina (KOUPILOVÁ, HERINK & HRDINA, 1991; LEVIN, 1996; 

WARDELL & ENGEBRETSON. 2001; NAITO et.al., 2003; PELAEZ, 2004;).  

A prática destas atividades pode produzir um retorno para o sistema nervoso 

central e, portanto, para a fisiologia padrão de quem se envolve em tais atos. A literatura 

biomédica e a neurocientífica estão repletas de artigos que reforçam a aplicação e o 

estudo de tais métodos (ALTER, 2004, p.75-98). No entanto, notaremos que estas 

mesmas respostas físicas, orgânicas, possuem correspondência com uma anatomia e 

uma fisiologia “sobrenatural” no contexto religioso das suas origens. Segundo Eliade 

(2001), a fisiologia sutil não surge da medicina objetiva, ela é independente e se 

desenvolve a partir de experiências místico-religiosas, ascéticas e contemplativas, 

expressas pela linguagem de sua própria cosmologia e pelos rituais tradicionais (p.197).  

Mesmo parecendo, à primeira vista, embrionárias no contexto brasileiro, as 

investigações fisiológicas sutis no campo da religião não são recentes. É a partir de 

William James, ainda em 1902, que as suas primeiras referências aparecem nas CRE 

(JAMES, 1995) e, na década de vinte, as primeiras investigações mais sistemáticas 

sobre a fisiologia sutil das práticas yoguicas surgem especificamente nos trabalhos de 

Swami Kuvalayananda (ALTER, 2004, p.73-108). Em uma revisão publicada 

recentemente, intitulada The New Sciences of Religion, o filósofo da religião William 

Grassie (2007) propos a inclusão de novas ciências nos estudos religiosos, entre as 

quais, a fisiologia estaria incluída neste novo espectro, mas reduzida a “Fisiologia e 
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Saúde” pelo autor. No entanto, esta categoria não representa todas as possíveis 

intervenções acadêmicas dos estudos fisiológicos das práticas religiosas. Com o advento 

da neurociência surge a forma mais popular dessas pesquisas, a chamada Neuroteologia 

(D´AQUILLI & NEWBERG, 1993; NEWBERG, D´AQUILLI & RAUSE, 2002; 

HAMER, 2005; NEWBERG & WALDMAN, 2006; Id., 2009) que visa de certa 

maneira, corporificar a fisiologia sutil religiosa e, apesar de bastante criticada porque, 

muitas vezes, reduz a religiosidade apenas à fisiologia padrão, as suas investigações têm 

proporcionado embates interessantes entre a ciência e os ensinamentos de algumas 

religiões (Ver RATCLIFFE, 2003; Id., 2006).  

Termos como perispírito, chackras, chi e energia reikiana podem não significar 

nada para o fisiologista padrão, mas para um cientista da religião, que dialoga tanto com 

a fisiologia quanto com as crenças dos grupos investigados, faz toda a diferença. O 

objetivo dos ensinamentos yoguicos, por exemplo, em realizar posturas físicas 

combinadas com exercícios respiratórios e meditação, não é para melhorar a saúde ou 

produzir experiências místicas aos seus praticantes apenas. O seu intuito está em 

conduzir o devoto ou o praticante de Yoga (sadhaka/neófito) à kaivalya (lit.libertação), 

libertando-o das suas aflições ou do seu sofrimento. As experiências fenomênicas e a 

saúde que advém destas práticas são consequencias e não o fim em si-mesmas. Quem se 

contorce e respira com técnicas estranhas à nossa cultura, como o Yoga, ou se prostra 

em prece por horas numa Igreja ou realiza cinco genuflexões por dia em direção a Meca 

não o faz para melhorar a sua capacidade cardiorrespiratória, a flexibilidade dos 

extensores dos seus músculos da coxa ou para se prevenir da lombalgia, nem tampouco 

para se beneficiar com sensações de “bem-estar” devido à secreção de alguns 

hormônios. Mesmo que isto possa vir acontecer, estes homens e mulheres 

desempenham tais atos há milênios com a intenção e atenção ao divino (Deus, Ishvara, 

Brahma, Alá, Oxossi), em busca de respostas das vicissitudes de suas vidas e à obtenção 

do autoconhecimento.  

Pensando nisso, percebe-se que haveria uma terceira perspectiva de abordagem 

possível para a FR em curso, a qual não pode ser apenas analisada em laboratórios da 

ciência padrão. Esta perspectiva levaria em consideração também a fisiologia sutil das 

doutrinas das diferentes religiões e a (re)interpretação feita pelos próprios religiosos 
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(SINGLETON & BYRNE, 2008; FULLER, 2008, p.79, 93-94, 96; MAXWELL & 

STANLEY, 2009; JAIN, 2010).  

A ausência prática da fisiologia nas CRE impede os cientistas brasileiros de 

aplicarem metodologias próprias que lhes possibilite investigar as práticas religiosas 

com mais propriedade no tocante ao funcionamento biológico do religioso. Apesar de 

cientistas das mais diversas áreas já procurarem vários aspectos fisiológicos da religião, 

as CRE brasileira ainda carece de pesquisadores interessados em o fazer nas suas 

perspectivas e subsistemas. A perspectiva fisiológica religiosa a ser abordada neste 

trabalho, será a terceira, que é a que investiga as funcionalidades corporais sutis (ou 

“sobrenaturais”) das práticas religiosas.  

 

1 - Uma Breve Contextualização do Yoga Moderno pelas Ciência da Religião 

O que é de fato o Yoga? Quais são os seus objetivos? Quando e onde surge? 

Quais as influências que permearam (e ainda permeiam) as suas doutrinas, experiências, 

organizações e práticas? Tais perguntas, para serem respondidas por um cientista da 

religião, necessitam de um aprofundamento tanto na literatura acadêmica como nas 

escrituras antigas que versam sobre o tema. Atualmente, é relativamente fácil obter 

informações sobre o Yoga que podem não refletir a sua veracidade histórica, social e 

religiosa. Acredita-se que, hoje em dia, mais de quarenta milhões de pessoas pratiquem 

e professem o Yoga ao redor do mundo. Somente nos Estados Unidos, pensa-se que seja 

de vinte milhões o número de praticantes (FEUERSTEIN, 2005a, p.13) e, no Brasil de 

quatrocentos mil2. Numa rápida pesquisa no site de busca Google com a palavra 

“yoga”, somente em páginas brasileiras aparecem mais de setecentas mil referências 

relacionadas ao tema. Isto só já nos dá uma noção da quantidade de informação que, no 

mundo inteiro, transita sobre Yoga.  

Mesmo com essa demanda de dados (ou talvez devido a isso), muitas pessoas o 

compreendem ainda como um simples método de treinamento físico, reduzido a um 

grupo de excentricidades “orientalistas” voltadas apenas ao desenvolvimento da 

flexibilidade, da força, do equilíbrio e da concentração mental. Às vezes é desvinculado 

                                                            
2 Segundo o “Atlas do Esporte” da Confederação Brasileira do Esporte em 
http://www.atlasesportebrasil.org.br/index.php acessado 18/02/2011. 
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totalmente do seu caráter piedoso e fundamentado apenas no seu valor 

terapêutico/medicinal ou, ao inverso, envolto num emaranhado de sincretismos e 

hibridismos que podem mais obscurecer do que elucidar o assunto no tocante à sua 

definição, fomentando até mesmo a intolerância religiosa, como se pode ler em algumas 

páginas da internet. Em suma, ao mesmo tempo que tanta divulgação tem o seu lado 

benéfico por propagar (e expor) uma latente busca contemporânea por questões 

transcendentais, por outro lado possui um efeito deletério por, muitas vezes, massificar 

um conhecimento sobre uma religiosidade de mais de três mil anos de modo superficial 

e secularizado.  

No caso do Yoga, as obras que tratam especificamente da sua fisiologia são 

consideradas divinas por seus praticantes, e indicam que a sua prática implica no 

controle da atenção, além do corporal, na sua própria vida e nos meios em que está 

inserido. Este processo inclui o desenvolvimento de uma presença mental, por meio de 

observâncias e restrições específicas no cotidiano determinadas por preceitos éticos e 

morais; além de um sistema de atos e de crenças bem organizado, constituído por 

limpezas orgânicas e sutis, posturas psicofísicas, de exercícios respiratórios, gestos 

musculares específicos e de experiências sensoriais que possuem o intuito de conduzir o 

adepto a um estado contemplativo singular, integrativo, de comunhão com Deus, 

deidades ou consigo mesmo. A saúde física e mental, modernamente associada aos seus 

métodos de ensino, são reflexos dessas práticas. 

O Yoga, no entanto, tanto nas práticas quanto nos preceitos, nunca se comportou 

de forma institucional como, por exemplo, a Igreja Católica. O Yoga, assim como todas 

as tradições de origem hindu, determina que cada guru transmita os ensinamentos aos 

seus discípulos. Quando um deles falece são seus discípulos que se tornam os novos 

mestres, swamis e paramahansas, edificando as suas próprias tradições, escolas, 

linhagens e organizações religiosas. Esta é uma das causas da grande fragmentação 

religiosa no interior do Hinduísmo, segundo o antropólogo da religião Silas Guerriero 

(2001). As comunidades yoguicas sempre tiveram um certo dinamismo, como ficará 

evidente na exposição que será feita sobre a sua trajetória histórica. Esta mesma 

flexibilidade social, cultural e religiosa, permitiu às organizações yoguicas facilmente se 

adaptarem às culturas e às sociedades com que estabeleciam contatos. O Yoga, então, 

mesmo com todas as suas contradições e problemas, muitas vezes misturado em outras 
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religiões como o Budismo (ver ELIADE, 2001), continuou a ter uma certa autonomia e 

valores bem distintos sem perder certa unidade, apesar dos sincretismos pelo qual 

passou. Foi esta mesma identidade que possibilitou ao Yoga alcançar a condição de um 

novo dársana3 no bojo da religiosidade hindu (Ibid., p.21), pois desde sempre, o Yoga 

foi interpretado com uma filosofia e prática religiosa ímpar para a transcendência do 

Self.  

As posturas yoguicas, as grandes estrelas do Yoga Moderno e ingenuamente 

associadas ao cerne das suas práticas e de seus preceitos, são somente a camada externa 

dos aspectos que envolvem os seus ensinamentos. É por meio do corpo-mente-alma que 

os yogues buscam compreender a ignorância das suas vidas (maya ou avidya), e 

transubstanciar os seus corpos (tanto orgânicas quanto sutis) em “adamantinos” (vajra), 

numa espécie de alquimia corpórea (Ibid., p.175; FEUERSTEIN, 1998, p.461-482). O 

Tantrismo, uma das religiões mais influentes na construção do Yoga dito Medieval, 

reflete isto da seguinte maneira: 

Como pode alguém vir a conhecer o propósito da vida humana sem possuir 
um corpo humano? Por esta razão, tendo obtido a dádiva de um corpo 
humano, poderia realizar feitos meritórios (Kula-Arnava-Tantra [I, 18] apud 
FEUERSTEIN, 2004, p.69). 

Muito embora o corpo possa expor alguém a uma fieira completa de 
atividades dolorosas e alegres, o sábio onisciente pode suportar com 
paciência todas as experiências. (Ibid., p.73). 

Swami Kuvalayananda (2008), cientista e yogue contemporâneo, descreve uma 

possível leitura evolutiva histórica das práticas respiratórias do Yoga, conhecidas como 

pranayamas, que ilustra bem as diferentes conjunturas que a religiosidade e a 

corporeidade do Yoga foi tomando ao longo dos tempos, segundo os seus próprios 

adeptos. No primeiro estágio, os pranayamas estavam apenas vinculados aos 

cerimoniais religiosos, em que era prescrita recitação mental de mantras durante a sua 

execução, e a sua prática “não possuía posição independente, ao menos durante o 

período dos Sutras religiosos”. No segundo estágio, os pranayamas adquirem “uma 

posição independente, como um ato religioso em si mesmo”, proporcionando já 

resultados “físicos ou religiosos específicos”. No seu terceiro período evolucionário, os 

pranayamas entram no “campo místico ou espiritual”, simplificando a sua prática e se 

tornando independente, “e não estando ele atrelado a nenhum ritual”. Após isto, já no 

                                                            
3 lit.vista, visão, compreensão, doutrina ou ponto de vista. Os outros cinco Dársanas são o Vaisesika, o 
Vedanta, Mimansa, Nyaya e o Samkhya. 
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seu quarto estágio, transforma-se, devido à sistematização do Yoga durante o período 

considerado Clássico, cerca de aproximadamente quatrocentos anos antes da era Cristã 

(veremos a divisão histórica adiante). De acordo com Kuvalayananda, nesse período os 

pranayamas ingressaram “em uma parte independente da ciência psico-fisiológica”, em 

que a sua prática é simplesmente considerada como exercícios respiratórios realizados 

com atenção meditativa. Os yogues, no período Pós-clássico ou Medieval do Yoga (a 

partir do séc.XI), edificam o quinto e o último estágio dos pranayamas, dividindo-o em 

oito tipos (minuciosamente descritos na sua fisiologia, que veremos comentando 

escrituras deste período), segundo o mesmo autor. No entanto, estes yogues antigos, de 

acordo com Kuvalayananda, o apresentaram em “termos ayurvédicos, nem sempre 

compreendidos pelos cientistas modernos”. Coube então a ele e aos seus discípulos, 

alinhar estes termos “com a moderna fisiologia, de acordo com estritos métodos 

laboratoriais”, mas mantendo a sua “espiritualidade” inalterada (p.19-27).  

Mesmo apresentando apenas um dos yogues da configuração do Yoga atual, 

percebe-se a tônica por boa parte dos yogues dito modernos do início do séc.XX, a 

exposição do Yoga sem as suas vestes mística e religiosa, pelo receio de verem as suas 

práticas serem interpretadas como “supersticiosas” pela cultura (e lógica) ocidental 

(sobretudo a inglesa), mas defendendo que o seu Yoga é “espiritualista e universal”. 

Este discurso foi influenciado pelo pensamento Neo-Hinduísta que surge no final do 

século XIX no movimento nacionalista indiano pela independência do seu país das 

mãos da Inglaterra (VIVEKANANDA, 2007, p.1-41; DE MICHELIS, 2008, p.21-22; 

STRAUSS, 2008, p.58-67)4, e pelo movimento religiosos Nova Era.  

É comum os yogues e os pesquisadores contemporâneos falarem sobre os 

benefícios da fisiologia sutil e orgânicos (biomédicos) do Yoga, abertos a receberem 

qualquer credo e até mesmo praticantes totalmente desvinculados do seu caráter 

salvífico religioso5. É como se os atos, as organizações, as experiências e as doutrinas 

yoguicas, agora fossem, ao mesmo tempo, laicas - para poderem ser aceitas pela ciência 

ocidental (em geral biomédica) e assegurar um maior número de adeptos - e religiosas, 

                                                            
4 Para ser mais específico na tentativa de Vivekananda de propor o Yoga como uma religião universal, 
ver VIVEKANANDA (2007), p.13, 17, 25, 27, 31, 34 e 41. 
5 Ver Kaivalyadhama em http://kdham.com/about/what-is-yoga/; e Sivananda Yoga Vedanta Centres que 
descreve o seu método como um meio que conduz a um envolvimento espiritual do adepto, 
http://www.sivananda.org/teachings/ para citar dois; no cap.2, passagem citada KUVALAYANANDA 
(2005) e os benefícios para os ateus e os devotos em ASANAS (p.50 em notas). 
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para que as escrituras e a fisiologia sutil façam ainda sentido para a vida ou possibilitem 

algo mais do que apenas os seus benefícios orgânicos.  

 

2 - Ampliando o Conceito do Yoga pelas Ciências da Religião (CRE) 

Acompanhando a própria história do Yoga e analisando a sua doutrina, torna-se 

bastante improvável considerá-lo sem o seu caráter religioso, como se vê explicitamente 

na sua literatura (por exemplo, SOUTO, 2009, p.445 comentado o verso VI.18 do 

Gheranda Samhita), assim como o seu forte apelo devocional, visto nos versos do 

Bhaghavad-Gita (um de seus textos basilares, ver Ibid., p.446) ou no Shiva Samhita 

(capítulo IV.55), um dos tratados medievais do Yoga, que define o conceito do 

samadhi6 ou “Iluminação”, por exemplo, como a absorção estável do yogue por Kula, o 

grande Deus.  

Mesmo que alguns autores não o considerem “tecnicamente” uma religião, estes 

também não conseguem negar que, no seu entendimento mais profundo, o Yoga pode 

assemelhar-se a conceitos como religião e espiritualidade. O Yoga está um passo além 

da religião em termos de conceituação soteriológica e, em muitos aspectos, tornou-se o 

equivalente funcional de uma religião distinta, segundo Joseph Alter (2004, p.4; 13), 

antropólogo e pesquisador da Universidade de Pittsburgh. Portanto, pensar no Yoga 

alheio ao seu caráter religioso popular e devocional a Deus, aos deuses e às divindades, 

através de uma prática incorporada é fechar os olhos à sua própria trajetória histórica, e 

considerá-lo, de certo modo, como uma série de simples técnicas físicas ou um tipo 

oriental de condicionamento físico, tudo o que os yogues modernos tradicionais mais 

condenam.  

Segundo De Michelis (2008), a tese de que as religiões institucionais 

estabelecidas não exercem mais um papel cultural agregador nas sociedades, abriu as 

portas para que indivíduos construíssem as suas próprias identidades religiosas (p.24). 

No Brasil, pela própria característica sincrética da nossa cultura (VALLE, 2008, p.202), 

não poderia ser mais óbvio este fato, e podem-se descobrir vivências, escolas, 

organizações e espaços yoguicos brasileiros, bem peculiares em relação ao resto do 

                                                            
6 A experiência “integradora” do Ser, e também sinônimo de RY, ver SOUTO (2009), p.440. 
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mundo. Como exemplo, pode-se citar a organização Sri Prem Baba: Caminho do 

Coração, em Nazaré Paulista, São Paulo, onde a religiosidade brasileira e a yoguica se 

fundem na imagem do seu fundador. Este é ao mesmo tempo discípulo do indiano Sri 

Hans Raj Maharaj ji, líder religioso hindu da linhagem Sacha (lit.Verdade de Deus), 

com o objetivo de trazer toda a humanidade a um mesmo ideal espiritual7, e fardado8 

da religião brasileira nascida no coração da floresta amazônica, o Santo Daime9. Como 

outro exemplo, tem-se o Swasthya Yôga, método de ensino yoguico brasileiro, em que o 

seu idealizador diz não ser inspirado por algo místico mas é por intermédio de um 

espírito chamado Bhajavananda que recebe os ensinamentos que professa no seu Yoga 

(DeROSE, 1992, p.73). Outro exemplo ainda se reflete em um dos yogues mais 

emblemáticos do cenário nacional, o Prof. Hermógenes, como é conhecido. O Yoga que 

divulga está firmado nos preceitos cristãos (HERMOGENES, 2003, p.22) e na devoção 

ao guru indiano Baghavan Sri Sathya Sai Baba, considerado por muitos um avatar e 

realizador dos diversos milagres que acontecem no seu ashram Prasanthi Nilayam 

(lit.Morada da Paz Suprema)10, localizado no continente indiano.  

Segundo o próprio Prof. Hermógenes, o Yoga seria uma religião universal 

(HERMÓGENES, 2003, p.12-13, 21-24)11, ideia análoga ao que propos o Swami 

Vivekananda há mais de cem anos. De certa forma, para o yogue e praticante moderno, 

as “doutrinas, os dogmas, os rituais, os livros, os templos ou as imagens, são apenas 

particularidades secundárias”, pois a religião é algo maior que transcende a organização 

que a representa (VIVEKANANDA, 2007, p.1).  

Todos os yogues da geração atual, de alguma forma, foram influenciados, tanto 

pelo discurso universalista religioso do Yoga de Vivekananda, exposto nas páginas 

dessa Dissertação, quanto pelas descobertas científicas modernas frente ao poder 

terapêutico do Yoga, assim como pela desprivatização religiosa do mundo moderno. 

Estes fatos, segundo Sarah Strauss (2008, p.62-73), formaram a base para o diálogo que 

                                                            
7 Ver o site “O Amanhecer da Nova Consciência” em http://www.hansraj-
maharajji.org/en/HisLife.asp?GP= acessado 29/11/10. 
8 Que significa ser praticante devoto e não apenas um “freqüentador de cultos”. 
9 http://www.prembaba.org.br/home.htm, acessado 26/08/2010 e noticiado pela imprensa 
http://www1.folha.uol.com.br/fsp/cotidian/ff0212200724.htm, acessado 26/08/2010. 
10 http://www.sathyasai.org.br/ acessado 01/12/10, ver HERMOGENES (2005). 
11 “Alguns me perguntam receosos se o Yoga é uma religião. Em geral, respondo: Se você vê religião 
como um processo holístico (psico-bio-físico-espiritual) de re-união de partes que antes estavam unidas e 
agora estão separadas e em conflito, se a vê como a re-união da alma com Deus, então o Yoga é 
essencialmente uma religião” (HERMÓGENES, 2003, p.21-22). 
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o Yoga contemporâneo faz com a ciência e a secularização. Quando perguntam ao 

yogue brasileiro Sri Prem Baba se o que ele ensina é religião, ele responde: “Depende o 

que você entende por religião”12. Pois bem, é isto o que se tentará esclarecer abaixo, a 

ampliação do conceito de religião para se compreender assim o papel do Yoga e a sua 

fisiologia sutil no cenário das CRE. 

 

3 - Definindo religião, religiosidade e espiritualidade no Yoga Moderno 

Sempre que se busca uma definição para religião vai-se à raiz da palavra que 

vem do vocábulo latino religio que significa “escrúpulo”, “consciência”, “lealdade” e, 

no mundo pré-cristão, significava um “comportamento marcado pela rigidez e pela 

precisão”, em geral de um rito. Segundo alguns textos que examinaram a etimologia de 

religio, ela pode ter sido derivada de relinquere (lit. deixar, abandonar). Esta (religio) 

ainda pode ser ligada a religare (ligar-se novamente) ou relegere (prestar atenção aos 

detalhes, como que interrompendo o cotidiano, o profano e abrindo um intervalo ao 

divino e ao sagrado)13. A religião então, etimologicamente, pode ser analisada, numa 

comparação inicial (e superficial), com os tratados yoguicos, como que “interrompendo 

o cotidiano” (regligare) ou maya (avidya purusha), conceito religioso hinduísta que 

significa lit.ilusão e se refere ao mundo visto como separado da Realidade única e 

suprema do seu adepto (FEUERSTEIN, 2005b, p.284). Assim como, “ligando-o 

novamente” (religare) à sua essência imortal ou atman, Si-Mesmo ou Espírito (Ibid., 

p.281) e, ainda, focando a sua atenção ao presente (relegere), base dos atos de qualquer 

tradição yoguica, conhecidos como samyama, prática combinada da concentração, 

meditação e do êxtase religioso (Ibid., p.285). 

É claro que quando se fala de Yoga, se refere a um fenômeno religioso bastante 

difundindo no mundo todo. No entanto, é muito comum, ainda, confundir a organização 

religiosa com o conceito de religião. Existe uma tendência para se associar a Inquisição, 

fruto da mentalidade de um grupo de cristãos que dirigiam a Igreja Católica Medieval 

com a mensagem de amor de Jesus Cristo, assim como todas as escrituras do Islã aos 

“homens-bombas”, por exemplo, o que seria o mesmo que considerar os biólogos 

                                                            
12 http://www.prembaba.org.br/home.htm acessado 18/02/2011. 
13 FILORAMANO & PRANDI (2007), p.253-259. 
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darwinistas da Universidade de São Paulo como os representantes de todo escopo da 

biologia científica mundial. O editor de uma revista norte-americana (Yoga Journal) 

assinou em 2001 um artigo intitulado Is a yoga a religion?, da seguinte maneira: “Se o 

yoga não é religião, é o quê então?”; e ele continua: “É apenas um hobby, fitness, um 

esporte, uma atividade recreacional?” 14. 

Antes de se iniciar uma discussão sobre a fisiologia sutil do Yoga, é prudente 

conceituar, de modo provisório o que é religião, religiosidade e espiritualidade, para que 

cada yogue, praticante e acadêmico, interprete as práticas, as organizações, as 

experiências e as doutrinas religiosas que confesse ou estude como melhor lhe aprouver. 

Afinal de contas, temos os pré-conceitos frutos do senso-comum sobre o tema, além dos 

debates populares e acadêmicos que já vem acontecendo no intuito de delimitar o papel 

do Yoga na conjuntura atual, como o que se presenciou na campanha Take Back Yoga: 

Bringing to Light Yoga's Hindu Roots, promovido pela Fundação Hindu Americana, que 

luta pela não descaracterização da prática e da filosofia do Yoga no ocidente15, assim 

como a mesa redonda que aconteceu no último Parlamento Mundial das Religiões, na 

Austrália, em 2009, sobre a possibilidade do Yoga ser desvinculado do Hinduísmo16.  

Especular sobre o Yoga sem conhecer os conceitos básicos das CRE impede que 

se o compreenda no seu montante, fomentando ainda mais a intolerância, a 

desinformação e provocando contendas estéreis. Existem inúmeras tentativas de 

classificação destes termos (espiritualidade, religiosidade e religião) e, como quase tudo 

na ciência, não há consensos absolutos. De acordo com Harold Georg Koenig, 

psiquiatra da Universidade de Duke e autor de um guia sobre religião, espiritualidade e 

saúde (KOENIG; McCOLLOUGH & LARSON, 2001. p.17-23), apesar de serem 

palavras diferentes, podem ter uma relação entre os seus predicados. Koenig e os seus 

colegas entendem que, particularmente nos Estados Unidos, existe uma polarização 

entre a religiosidade e a espiritualidade. Muitos acreditam que a religiosidade se 

relaciona com uma representação formal eclesiástica, que é um conjunto de normas 

doutrinais de uma religião institucionalmente estabelecida; enquanto que a 

espiritualidade está vinculada a considerações mais universais, de uma expressão 

                                                            
14 CATALFO, (2001). 
15Ver http://www.nytimes.com/2010/11/28/nyregion/28yoga.html?_r=3&src=me&ref=general acessado 
30/11/10. 
16 Ver http://www.parliamentofreligions.org/news/index.php/tag/slow-tv/ acessado 30/11/10. 
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emocional divina, assistemática e individual da comunhão com o sobrenatural. Segundo 

esses acadêmicos, mas corroborado por outros cientistas da religião (HILL et.al., 2000; 

HILL & PARGAMENT, 2003), a espiritualidade é uma busca pessoal por respostas do 

significado da vida (transcendentes ou não).  

Já religião é um sistema organizado por crenças, práticas, rituais e símbolos, 

construídos com o intuito de auxiliar o ser humano a se conhecer a si-mesmo, ao 

transcendente, ao sobrenatural, ao Divino, a Deus, aos deuses e/ou às divindades. 

Pargament e os seus colegas observam nas suas análises sobre a psicologia da religião, 

que o conceito da religiosidade pode repousar na busca do sentido pelo transcendente, 

incluindo as expressões religiosas singulares dos humanos erigidas por e para eles 

mesmos, como as vistas nas demonstrações tradicionais de fé, na participação em 

instituições e festas religiosas estabelecidas, nas ações políticas e sociais, bem como nos 

atos pessoais desapegados e de compaixão vinculados ao sagrado (PARGAMENT, 

1997, p.21-33; HILL & PARGAMENT, 2003). A religiosidade, portanto, pode 

configurar-se no modo em como o indivíduo interpreta e ressignifica o conjunto dos 

símbolos, das crenças, das práticas e das experiências sobrenaturais apresentadas a ele 

pela sua cultura, numa busca pelo sentido das vicissitudes da sua existência. 

Zehavit Gross (2005), professor da Bar Ilan University's School of Education em 

Ramat Gan, Israel, nos esclarece, também, que a relação contemporânea entre a 

espiritualidade e a religiosidade pode se apresentar de três formas distintas: 1) a 

espiritualidade como parte integral da religiosidade humana; 2) a religiosidade e 

espiritualidade como sendo sinônimos; e 3) a espiritualidade independente do conceito 

de religiosidade, quando esta não está vinculada ao sobrenatural, ao metafísico ou ao 

transcendente (p.424-425). Assim, quando alguém funda a sua espiritualidade num 

complexo organizado por preceitos éticos e morais, sustentado por um sistema de atos 

específicos, comungado por um grupo e centrado nas experiências advindas das práticas 

ditas sagradas, pode se apresentar este sistema como religião, mesmo não tendo um 

poder central constituído.  

Pense-se agora o contexto em que o Yoga foi sendo erigido. Historicamente, o 

Yoga é uma tradição alicerçada em uma forte religiosidade, e vinculado ao Hinduísmo 

mas como se verá, as suas raízes parecem ser anteriores e, na modernidade, parece que o 

transcendeu. A finalidade do Yoga, independente da sua tradição, escola, organização 



26 
 

ou linhagem, como se verá, reside no brotar duma sabedoria singular sobre o 

comportamento humano e o sobrenatural, imbuído de um sentido para a vida e 

consolidado por uma prática muito bem sistematizada, e vinculado a diversas filosofias, 

culturas e religiões ao longo da sua história. Com isto não se quer demonstrar que o 

Yoga é uma religião oficial como o Cristianismo, o Judaísmo ou o Budismo o são 

atualmente, ainda é muito cedo para se fazer tal afirmação e nem é o objeto desta 

Dissertação. Pretende-se pôr em discussão apenas como os estudos na sua fisiologia 

sutil religiosa, no sentido referido acima, podem ajudar a conceituá-lo e a compreender 

as ressiginificações atuais relacionadas nas suas escrituras antigas, feitas pelos yogues 

atuais.  

 Após esta exposição, seria interessante salientar ainda a possibilidade de se 

ponderar o estudo do Yoga contemporâneo, transcendendo o seu caráter histórico, 

utilitário e funcional, sem medo de compreender os seus preceitos e práticas 

considerados menores do ponto de vista intelectual, por serem interpretados como uma 

religião. Ao se dizer que o Yoga é “espiritual” também remete aos mesmos conceitos 

como se viu. Além disto, como o Yoga atual não ocupa o mesmo espaço social que de 

seus períodos Clássico ou Pré-moderno, a interpretação dos seus tratados tem que ser 

diferente também. Por exemplo, muitos dos seus praticantes ou devotos, muitas vezes 

não expressam suas religiosidades de nenhuma outra forma que não seja por meio da 

prática diária do Yoga, sempre adotando os princípios éticos e morais que norteiam as 

suas vidas, regidos diretamente dos aforismos yoguicos, como o da não-violência, o da 

prática contemplativa, o da entrega a Deus (Ishvara), o de uma vida com uma maior 

consciência no presente e sendo responsável para com o meio em que se vive. A prática 

do Yoga, com ou sem os hibridismos das outras religiões, vem dando sentido à vida de 

muitas pessoas, sendo este o pilar mais importante de todas as religiões já desenvolvidas 

no mundo17.  

Para se ter um pequeno panorama do que se quer mostrar, todo o ano ocorre o 

Yoga pela Paz, que é o encontro organizado por praticantes e yogues do Brasil e do 

mundo que reúne milhares de pessoas, durante quatro dias, nas principais capitais 

brasileiras, que realizam workshops, vivências e participam de diversas práticas de 

Yoga em um grande encontro ao ar livre, onde se celebra a religiosidade yoguica por 

                                                            
17 Cf.FRANKL (1991); PINTO (2009). 
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meio da oração e da música. Pode-se mencionar, ainda, as inúmeras associações, 

alianças, federações e outras entidades, as quais defendem e professam o Yoga como 

uma organização de evidente religiosidade. Houve, inclusive, há alguns anos, uma 

comissão de yogues que lutaram pela liberdade de ministrar aulas, cursos e formação de 

professores de Yoga no Brasil, realizando uma manifestação em frente ao Congresso 

Nacional, contra uma lei que tramitava, almejando definir o Yoga apenas como 

atividade física e, portanto, sob a lei do estatuto do Conselho Federal de Educação 

Física (CONFEF).  

Esta lei ainda está em tramitação, porém os yogues hoje, ao lado dos 

capoeiristas, por exemplo, impetraram e ganharam uma ação judicial para o exercício 

livre dos seus métodos, sem fiscalização de nenhum órgão federal, contanto, que sejam 

praticados exclusivamente de forma “filosófica-religiosa”18. Por isto, se levantou a 

questão da prática yoguica como expressão, organização e fenômeno religioso protegido 

por lei e com definições bem claras sobre o seu exercício. Estudar e praticar o Yoga 

hoje no Brasil não pode separar-se da religiosidade que lhe é intrínseca, sob o risco de o 

mesmo ser classificado como uma simples atividade física (portanto profana) pelo 

CONFEF. 

 

4 – Em Busca de uma Possível Teoria da Religião 

Os cientistas da religião, Rodney Stark e William Sims Bainbridge (2008), 

buscaram, hipoteticamente, uma teoria geral da religião e partiram de alguns axiomas 

sobre os seres humanos para então a definir. Uns dos seus sete axiomas nos dizem que 

todos os seres humanos buscam o que eles percebem como recompensas, e evitando 

tudo o que percebem ser custos às suas vidas. Todos os seus atos são orientados por um 

“sistema de processamento de informações complexo, porém finito”, que identifica 

problemas e busca soluções, sendo que algumas dessas recompensas desejadas são 

limitadas e outras “sobrenaturais”. 

                                                            
18 Projeto de Lei Nº 7.370/2002, de autoria do deputado Luiz Antônio Fleury (PTB/SP), que acrescenta 
parágrafo único ao art. 2º da Lei 9.696, de 1º de setembro de 1998, dispondo que não estão sujeitos à 
fiscalização dos Conselhos Regionais de Educação Física os profissionais de dança, de artes marciais e de 
yoga. 
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Entre as proposições derivadas destes axiomas que interessam aqui, são as que 

mostram que recompensas e custos são complementares: “uma recompensa perdida ou 

não obtida equivale a um custo, e um custo evitado equivale a uma recompensa”. Para 

solucionar problemas, buscam-se explicações que “são recompensas com algum grau de 

generalidade”, sendo que os compensadores mais gerais “podem ser sustentados 

somente por explicações sobrenaturais”. Portanto, as religiões são sustentadas por um 

sistema cultural formado por explicações transcendentes, e os seres humanos mantêm “a 

cultura que parece ser mais recompensadora” para eles, tendendo a eleger deuses como 

as fontes sobrenaturais de recompensas e custos.  

Os autores tentaram sustentar que as soluções que buscam as vicissitudes da vida 

(por exemplo, a Iluminação Espiritual) são frequentemente novas, pois como se verá os 

seres humanos ao longo das suas vidas, enfrentam circunstâncias que nunca 

experimentaram antes. Para isso criam, mantem e trocam compensadores com base no 

sobrenatural, a fim de sustentarem as explicações que inventam na busca por 

recompensas raras (Ibid., p.35-70), como o samadhi. Todavia, não se criam soluções 

como deuses e fisiologia sutis de forma aleatória, elas sempre obedecem a uma lógica, 

uma familiaridade. E, por isso, muitas vezes os seres humanos ressignificam essas 

soluções.  

Dessa forma, abordamos situações novas como sendo a mistura do que é 
familiar com o que não é, e tentamos decompor a novidade conceitualmente, 
transformando-a em combinações de elementos familiares. As simplificações 
conceituais da realidade, modelos de realidade projetados para guiar a ação, 
podem ser chamadas de explicações. (STARK & BAINBRIDGE, 2008, p.41) 

Entre as definições derivadas dessas proposições, os autores perceberam que 

para se solucionar um problema realmente é necessário inventar meios de alcançar a 

recompensa desejada. No entanto, é preciso escolher entre as muitas ofertas, aquela com 

a maior chance de sucesso dentro do meio sócio-cultural de informações disponíveis, 

mantendo por longo tempo os esforços para que a recompensa escolhida seja a obtida. 

Desta forma, a religião é definida por eles como “sistemas de compensadores gerais 

baseados em suposições sobrenaturais”, e as organizações religiosas como 

“empreendimentos sociais cujo propósito principal é criar, manter e trocar 

compensadores gerais com base sobrenatural”. Já as explicações formam um sistema 

cultural se permitirem uma explicação maior que as inclua (Ibid., p.421-432). 
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Dessa forma, qual o problema identificado pelo Yoga? Os seres humanos vivem 

uma vida ilusória e não se a percebem disso, pois as suas mentes (chitta) vivem 

atribuladas por milhares de pensamentos e ideias que surgem pelo contato do seu corpo-

mente-alma com o mundo. Qual a solução oferecida pelo Yoga? Diminuir essa 

atribulação da mente para que assim os seres humanos possam vislumbrar a sua 

verdadeira essência, que é imortal, portanto com base no “sobrenatural”.  

Grande parte da fisiologia descrita nas escrituras yoguicas são impossíveis de 

serem demonstradas pela ciência. O prana, a kundalini, os chackras, os nadis são 

explicações “sobrenaturais” de uma fisiologia sutil, que não podem ser realizadas sem a 

fé no guru, nas escrituras e na sua própria experiência, estas crenças são um 

compensador na linguagem de Stark e Bainbridge (2008). Por exemplo, os benefícios 

orgânicos a que a prática yoguica está sabidamente vinculada pela fisiologia biomédica 

padrão, também o está pela fisiologia sutil, que a vincula por prana circulando melhor 

pelos nadis dos corpos sutis (koshas), após uma série de kriyas, ásanas e pranayamas 

(Ibid., p.56, ver Definição 23). Mas, enquanto que os fisiologistas padrões atestam o 

alcance das práticas yoguicas apenas ao corpo orgânico, a fisiologia sutil yoguica os 

amplia aos outros corpos (sutis) responsáveis por conduzir o yogue ao samadhi, uma 

experiência místico-religiosa.  

No entanto, perceba-se que, isso não significa que essa fisiologia sutil 

(kundalini, prana, diversos corpos sutis) não exista, ela existe, tanto que é um 

compensador fisiológico, mas é impossível de ser verificada empiricamente pela 

fisiologia padrão19. Mas quando a recompensa e os compensadores (a saúde, a força, a 

flexibilidade, as sensações de bem-estar, o estar mais consciente dos seus atos 

cotidianos, praticar a não-violência, o fazer parte de um grupo, segundo a hipotética 

teoria da religião desses autores, parecem ser mais vantajosas do que os custos, são 

aceitas como tal. Este é o modo como o Yoga se mantém vivo, como um sistema de 

compensadores baseados no “sobrenatural”, portanto, um fenômeno religioso e com 

inúmeras organizações religiosas (Ibid., p.52-57), em que os yogues são vistos criando, 

recriando, mantendo, ressignificando e trocando compensadores com base em uma 

fisiologia sutil (ou “sobrenatural”), em todas as suas épocas históricas. 
                                                            
19  Como se verá foram realizadas algumas tentativas de verificação laboratorial destas energias 
“mágicas”, mas todas foram infrutíferas, descambando muitas vezes, para a pseudociência muitas das 
explicações dadas pela maioria das organizações religiosas yoguicas modernas. 
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4 – Os períodos históricos do Yoga e as suas principais escrituras comentadas à 

luz da Fisiologia da Religião 

   

Após esta breve introdução e contextualização ao assunto, é preciso aprofundar o 

conhecimento sobre escrituras específicas do Yoga, relacionando-as aos seus períodos 

históricos mais importantes, para justificar as afirmações anteriores. O chamado Yoga 

Pré-clássico, presente nas citações das escrituras religiosas indianas, período este que 

compreende da era Védica até do primeiro tratado yoguico propriamente dito, o Yoga-

Sutras (YS), escrito por Patanjali por volta do século II a.C. Os aforismos de Patanjali 

marcaram o alvorecer do período considerado Clássico do Yoga, que se estende até à 

Idade Medieval indiana, quando os yogues entram na sua terceira Era histórica, 

intitulada, segundo cientistas da religião, como Pós-clássica ou Pré-moderna. É nesta 

fase que se examinará dois dos seus textos basilares, o Hatha-Yoga Pradipika (HYP) e 

o Gheranda Samhita (GS). Finalmente, no início do séc.XX, entra-se na geração 

Moderna do Yoga que, segundo os especialistas, passa a existir oficialmente com o 

discurso do Swami Vivekananda, no primeiro Parlamento Mundial das Religiões 

(1893).  

5.1 - Período Pré-Clássico do Yoga 

O início do Yoga remonta a uma Índia pré-ariana, da tradição nativa dos 

drávidas (ELIADE, 1998, p.296). Este povo parece ter florescido como uma grande 

civilização às margens do Vale do rio Indo, semelhante em grandeza com outras 

civilizações do seu tempo, como os egípcios no Nilo e os sumérios, entre o Tigre e o 

Eufrates. O território dravidiano foi invadido por um povo, conhecido como arianos, por 

volta de 1500-1200 a.C., que ocupa as suas duas grandes capitais, Harappa e Mohenjo 

Daro (GULMINI, 2002, p.24). Acredita-se que um tipo de Yoga já era praticado pelos 

drávidas ou pelo povo harappiano.  

As escavações arqueológicas no Vale do rio Indo, atual Paquistão, encontraram 

sinetes de barro cozido com uma figura muito semelhante ao deus tutelar do Yoga – 

Shiva – sentado em padmasana (postura clássica de yogues em meditação) (Ibid., p.23). 

Acredita-se que este proto-Yoga já era uma prática religiosa voltada para a concentração 

mental, o controle da respiração, a adoração ritualística e os cânticos, cujos objetivos 
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principais eram a invocação, a visualização e a união mística com as inúmeras 

divindades (FEUERSTEIN, 1998, p.133-168). Como a religião védica dos arianos não 

aceitava esse Yoga arcaico, fruto da devoção popular dravidiana, ele foi sumariamente 

considerado um sistema religioso heterodoxo pelos brâmanes, a alta casta dos 

sacerdotes arianos (ZIMMER, 2000, p.67).  

Muitas vezes, esses yogues autóctones eram vistos, e ainda o são em algumas 

regiões, como um corpo de místicos ou de magos, com poderes de cura, feitiços, 

benzeções e adivinhações. Neste período o povo continuava a procurar os sacerdotes 

(brâmanes) para as cerimônias oficiais como os casamentos, o nascimento e a morte, 

mas começavam já buscar, em número cada vez maior, outros religiosos que permitiam 

um contato direto com as suas divindades. Talvez seja nestes grupos “marginais e até 

heréticos”, segundo os yogólogos, que a tradição do Yoga veio se configurando 

(FEUERSTEIN, 1998, p.169-170; SOUTO, 2009, p.21). A religião bramânica absorve 

esse Yoga nativo como parte da sua própria religião e, com o passar do tempo, uma 

quantidade admirável de hibridismos foi realizada com esse proto-Yoga dando origem 

às diversas organizações e tradições yoguicas que existem hoje. 

A literatura védica é formada principalmente pelos quatro Vedas originais, 

organizados por Vyasa por volta de 1500 a.C., que são o Rig-Veda, Yajur-Veda, Sama-

Veda e o Atharva-Veda. Além destes, as escrituras védicas incluem também como 

“sagrados”, o Mahabharata (onde está incluído o Bhagavad-Gita), o Pancaratra, o 

Ramayana, mais os seus suplementos como os Puranas, os Itihasas, os Samhitas e as 

Upanishads. Para os religiosos vedantinos, qualquer obra que se apóie nos Vedas e não 

lhe deturpem o sentido, mesmo que não seja original, pode ser aceita como literatura 

védica confiável (GOSVAMI, 1994, p.1). Por isto, as filosofias religiosas como o do 

Budismo e o Jainismo foram consideradas heterodoxas, enquanto as do Yoga, 

ortodoxas, pois as suas fundamentações filosóficas basearam-se, de alguma forma, nos 

Vedas.  

5.81 - Os sábios (vipra) do Sábio inspiradíssimo [i.e., Savitri] atrelam a 
mente; atrelam as suas visões (dhi). Só quem é versado nas regras [do 
sacrifício] distribui os cargos de sacerdócio. Grande, em verdade, é o louvor 
devido ao deus Savitri. (FEUERTSTEIN, 1998, p.155) 

Tu cruzas as três esferas luminosas; ou senão, te fundes com os raios de 
Surya; ou senão, abarcas a Noite de ambos os lados; ou senão és Mitra, ó 
deus, em virtude das tuas qualidades (dharma) [benignas]. (Ibid.) 
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10.136 - Em exultação pelo nosso silêncio (mauna), subimos montados sobre 
os ventos. Contemplai, ó mortais, os nossos corpos [somente]. (Ibid., p.158) 

Ó sábio embriagado de Deus é o corcel do vento, o amigo de Vayu; reside em 
ambos os oceanos, o de cima e o de baixo. (Ibid.) 

10.7 - O lótus de nove portas [i.e., o corpo humano com seus nove orifícios] 
coberto dos três filamentos (guna) [i.e., a pele, os pêlos e as unhas?] – o 
Espírito (yaksha) incorporado (atmanvat) que está dentro dele, esse em 
verdade é conhecido pelos conhecedores de brahman. (Ibid., p.166) 

Sem desejos, sábio, imortal, subsiste por si mesmo (svayambhu), satisfeito 
com a essência (rasa), sem nada que lhe falte – pelo conhecimento desse Si 
mesmo (atman) sábio, sem idade, sempre jovem, perde-se o medo da morte. 
(Ibid.) 

Segundo Georg Feuerstein (1998), indologista germano-canadense, podem-se 

identificar citações desse Yoga autóctone já nos versos do Rig-Veda (como os vistos 

acima), os antigos hinos védicos, numa “referência indireta ao Yoga Solar, o Yoga 

baseado na identificação com o brilho do grande ser celestial que os antigos chamavam 

de Surya (lit.Sol)” (p.152; 155)20. Outra referência antiga a uma suposta existência 

yoguica no referido Veda está no keshi-sukta ou “Hino dos Cabelos-Longos”, 

comentados pelo mesmo autor. Lê-se neste hino a palavra kekshin que se pode referir, 

mais uma vez ao sol, e cujos cabelos simbolizariam os raios luminosos que nos céus 

incidem sobre a terra (Ibid., p.158). Também a expressão “cingido de vento” que pode 

indicar a íntima relação com o deus dos ventos ou a força vital, vayu, muito citado nos 

textos yoguicos posteriores, como uma prática de controle respiratório que levaria os 

yogues a estados de consciência alterados ou à “hiperconsciência”. Em outro livro dos 

Vedas, o Atharva, que inclui uma extensa coletânea de encantamentos de amor, 

maldições e preces aos deuses em busca de prosperidade, também se podem ler hinos 

relacionados ao Yoga do período Pré-clássico, como nos versos 9.1, em que Feuerstein 

associa o “mel batido”, referido nos textos, ao conceito de “ambrosia interior” e “néctar 

da imortalidade”, citados bem posteriormente nos textos yoguicos do período Medieval 

(Ibid., p.162). Depara-se, inclusive, com uma menção aos nadis (canais por onde flui a 

força vital ou prana) e aos tapas, termo em sânscrito citado como um dos niyamas (uma 

espécie de ordem de conduta yoguica constituída por cinco preceitos descritos nos 

sutras de Patanjali, do período Clássico do Yoga), todos alusões frequentes nos textos 

yoguicos posteriores (Ibid., hino 10.7).  

                                                            
20 Ver também alguns hinos escolhidos pelo autor nas p.152-160. 
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Outras referências históricas ao Yoga, consideradas Pré-clássicas, estão nas 

Upanisads, textos pós-védicos que prometiam uma “união mística com o Ente 

Supremo”, muito parecidos com as escrituras yoguicas de Patanjali, autor de uma 

geração yoguica posterior. Provavelmente esses textos, considerados divinos, o tenham 

sido quando do deslocamento da civilização ariana da região do Sarasvati e do Indo 

para o Ganges (FEUERSTEIN, 1998, p.169). O Katha-Upanisad é considerado o mais 

antigo Upanisad a citar o Yoga: 

1.2 - O sábio (dhira) não cuida nem de tristezas nem de alegrias, e realiza, 
por meio do Yoga do Si Mesmo profundo (adhyatman), o Deus (deva) que é 
difícil de ser percebido, inacessível, oculto, sediado na caverna [do coração], 
em sua moradia profunda, primordial (purana). (Ibid., p.182) 

Poderia-se aqui reunir mais algumas dezenas de citações relacionadas ao Yoga 

nos textos Védicos, no entanto, estes servem para perceber que mesmo que o Yoga 

tenha uma origem obscura, fica evidente a sua raiz antiquíssima e a sua evidente 

fisiologia sutil religiosa, e conceituá-lo é tarefa árdua para todos que se aventuram neste 

propósito. Genericamente pode-se voltar ao tradicional significado da palavra sânscrita 

yuj, que significa ligar, juntar. Nos dicionários o Yoga é citado como sendo um sistema 

mítico-filosófico da Índia que busca a união com uma divindade (DA CUNHA, 1999, 

p.445) ou, também, como uma série de exercícios físicos e mentais cujo objetivo é a 

junção do Self com Deus, o esforço ou a disciplina espiritual, o controle da mente e dos 

sentidos (FEUERSTEIN, 2005b, p.261). Como se viu, o termo Yoga aparece em outras 

expressões religiosas dármicas como o Hinduísmo, mas também aparece no Samkhya, 

no Jainismo, no Budismo e no Tantrismo (ELIADE, 2001, p.19-25; DE MICHELIS, 

2008, p.17-35). Além destas expressões religiosas que serviram de pano de fundo 

religioso, social e cultural do Yoga, como explicou Elizabeth De Michelis, professora 

da Faculdade de Teologia da Universidade de Oxford, as influências ocidentais também 

se notaram em na sua história contemporânea. Antes de se avançar sobre o período da 

tradição yoguica mais popular atualmente, o Hatha-Yoga (HY), é necessário fazer uma 

introdução às escrituras da Era Clássica, o YS de Patanjali, pois foi nele que a filosofia 

e a sua prática foram, pela primeira vez, sistematizados de forma escrita. 
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4.2 – Período Clássico do Yoga e o Yoga-Sutras  

O período Clássico yoguico marca o aparecimento do documento que trata 

especificamente daquilo que se entende como Yoga, o YS, uma coletânea de 196 

aforismos que define o que é o Yoga e qual a sua principal finalidade. Ainda hoje, as 

escrituras que versam sobre o Yoga reverenciam este antigo tratado, fortemente 

associado à doutrina religiosa Samkhya. No entanto, segundo alguns pesquisadores, algo 

os diferencia quanto a presença de Deus ou de Ishvara no YS e o ateísmo no Samkhya 

(GULMINI, 2002, p.173-185). O YS foi compilado por Patanjali, filósofo, gramático, 

médico e figura semi-divina indiana que, provavelmente, viveu séculos antes de Cristo. 

Patanjali não inventou o Yoga, mas o codificou e o sistematizou pela primeira vez, em 

oito passos distintos conhecidos como o Asthanga-Yoga, o Yoga Real, o Yoga Clássico 

ou o Raja-Yoga (RY). É como se ele tivesse definido as regras de um jogo, pois como 

dito anteriormente, as raízes do Yoga muito provavelmente são mais remotas do que se 

supõe. Então, a partir deste modelo óctuplo, serão descritos sucintamente, os seus 

principais axiomas, com base na tradução da linguista Lilian Cristina Gulmini, 

Professora Doutora do Departamento de Letras Clássicas e Vernáculas da Universidade 

de São Paulo, e coordenadora da área de Língua e Literatura Sânscrita. 

Segundo o YS, a realização do Si-mesmo é denominada de kaivalya, termo que 

significa, literalmente, solidão. Sendo assim, o Si-mesmo transcendente (purusa) é 

solitário (lit.kevala), separado da natureza (prakrti ou matriz fenomênica, ver 

GULMINI, 2002, p.438), embora esta e a aquisição da suprema solidão não será, 

segundo Patanjali, algo ruim, pois a natureza é percebida de forma diferente por cada 

Si-mesmo que ainda não obteve a transcendência (Ibid., p.120-121). Enquanto isto não 

ocorrer fica-se preso a um ciclo de renascimentos (samsara) em vidas ilusórias (maya 

ou avidya-purusha), criado pelo contato dos estímulos ou elementos sensoriais (bhutas) 

com os órgãos sensitivos ou de interação de cada um (indriyas: jnanendriyas e 

karmendriyas)21, os quais informam, a todo o momento, a consciência (citta) do mundo 

externo. 

                                                            
21 Audição (ouvido)  palavra (voz); tato (pele)  preensão (mãos); visão (olhos)  locomoção (pés); 
gustação (língua)  excreção (ânus); olfato (nariz)  gozo (sexo) e também a “mente” (manas) que na 
filosofia do YS é considerado um indriya, pois decodifica as percepções captadas pelos sentidos externos 
e as retransmite ao “Ser interno” que, além de gerar respostas a estes estímulos, coordena os 
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O citta, por sua vez, é formado por três “substâncias”: o intelecto (buddhi, 

lit.despertar, perceber ou reconhecer); um princípio individual ou “ser interior” 

(ahamkara); mais o manas ou mente (lit. pensar, imaginar ou mentalizar) que inclui as 

duas primeiras. O manas é um “instrumento” que faz a ponte entre o buddhi e o 

ahamkara com os objetos percebidos pelos órgãos sensitivos (indriyas) do corpo. A 

consciência “forma o mundo” na medida em que se identifica com os fenômenos 

naturais, criando o cittavrtti ou as volições da mente. O cittavrtti, por sua vez, é um 

conceito ambivalente, pois ao mesmo tempo que permite que se experimente e se 

conheça o mundo, pode causar o avidya (ignorância) pela identificação do que se sente 

com quem se é realmente, purusa (um ser incondicionado) (GULMINI, 2002, p.125-

133).  

No entender do RY, a suprema realização pressupõe a não identificação do(s) 

corpo(s) com o purusa ou alma. O prakrti, por sua vez, é composto por uma tríplice 

não-inteligente chamada de o sattva (inteligibilidade), o rajas (agitação) e o tamas 

(inércia), intitulados por gunas (Ibid., p.255-256). No momento em que se desenvolve a 

distinção entre o purusa e o prakrti no contato com o mundo fenomênico, perde-se o 

equilíbrio do sattva e iniciam-se todas as ilusões criadas sobre si mesmo e o mundo à 

sua volta, que muitas vezes causam infelicidade ou aflições (klesas). Daí a virtude do 

Yoga como caminho religioso para o ser humano. Por meio das suas práticas e do 

estudo das suas escrituras possibilita ao adepto vislumbrar a sua essência ou estabelecer-

se novamente em sattva (Ibid., p.125), compreendendo que o purusa, não pode ser 

contaminado pelos sentidos (corpo) e que tudo é ilusório. Assim, a verdadeira Realidade 

se mostra e a ignorância e a ilusão desaparecem. No YS, como sugere Gulmini (2002), 

yogacittavrttinirodha, traduzido como a inibição voluntária das volições ou das 

transformações mentais, podem ser alcançados por intermédio de uma fisiologia sutil e 

de uma conduta meditativa desapegada, persistente e devotada (abhyasa) (p.120).     

 São inúmeras as interpretações dadas aos aforismos de Patanjali, mas uma 

compreensão, mesmo que superficial, destes é de suma importância para se 

compreender o Yoga atual. É a partir do caminho proposto pelo YS e pelos comentários 

de Gulmini que se iniciará os estudos clássicos do Yoga.  

                                                                                                                                                                              
karmendriyas. O intelecto (buddhi) apenas reconhece ou conceitua, mas não age sobre eles (GULMINI, 
2002, p.127-128). 
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No sutra II-29, Patanjali diz qual é a sua proposta de salvação do Yoga por meio 

do Asthanga-Yoga: 

Refreamentos (yamas), observâncias (niyamas), postura (ásana), controle do 
alento (pranayama), bloqueio das interações (pratyahara), concentração 
(dharana), meditação (dhyana) e integração (samadhi): estes são os oito 
componentes (asthanga) do Yoga (Ibid., p.262). 

O sutra II-30-1 explica de forma sucinta o conceito dos yamas: 

Aqui, os refreamentos são: inofensividade (ahimsa), veracidade (satya), 
abstinência de roubo (asteya), continência (quase sempre relacionada à 
sexualidade – brahmacharya) e não-cobiça (apariagraha). Quando estes 
refreamentos não dependem das convenções de tempo, lugar e condição de 
nascimento, e se estendem a todas as coisas terrestres, são denominados “o 
grande voto” (Ibid.). 

O sutra II-32 explica o conceito dos niyamas: 

As observâncias são: purificação (Sauca), contentamento (samtosha), ascese 
(tapas), auto-estudo (svadhyâya) e total consagração ao Senhor (Ishvara) 
(Ibid.).  

O sutra II-46 indica o conceito do ásana, sem nenhuma descrição anatômica ou 

fisiológica das posturas propriamente ditas: 

A postura (deve ser) estável e confortável (Ibid., p.280).  

O terceiro passo, então, inicia a prática propriamente dita para o caminho 

salvífico proposto pelo Yoga clássico, para que estabelece posturas estáveis e 

confortáveis é fundamental. As posturas no Yoga são conhecidas como ásanas, e devem 

ser realizadas almejando a estabilidade do(s) corpo(s) e da mente. A prática dos ásanas 

serve para a obtenção de inúmeros pré-requisitos necessários ao devoto que busque se 

beneficiar da sabedoria religiosa advinda do Yoga, como poderá ser melhor 

compreendido na explicação do sutra II-47 que indica a forma de se estar no ásana: 

É obtida pelo relaxamento nos esforços e pela fusão da consciência no 
ilimitado (a postura é dominada) (Ibid.).  

É notório que hoje no Yoga existe uma identificação muito forte com este 

estágio do YS. Mesmo que para alguns yogues mais tradicionais o YS não concorde 

com o método praticado nas organizações modernas de Yoga, às vezes descrita por 

especialistas como Postural Modern Yoga (por estas investirem tempo demais na 

realização de posturas físicas e respiratórios, e não se dedicarem à meditação sentada), 

não é uma opinião unânime entre os acadêmicos. Singleton (2008), professor St.College 
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no Novo México e autor de diversos trabalhos sobre práticas yoguicas do período atual, 

defende, por exemplo, o uso do YS para legitimizar as práticas contemporâneas mais 

vigorosas, pois afirma que Patanjali definiu conceitualmente o ásana, mas os textos 

yoguicos Pós-clássicos o descrevem pormenorizadamente. No entanto, segundo 

argumenta o autor, ambos os textos propõem a busca pelo kaivalya (p.77-99). 

Contendas à parte, a fisiologia sutil está presente em todas as tradições yoguicas, 

mesmo entre os insiders que criticam as escolas, as organizações e as tradições do Yoga 

com práticas mais vigorosas, pois, segundo eles, estas estariam salientando muito mais 

os aspectos “físicos” do que as escrituras (NUNES, 2008, p.138) 

O sutra II-49 continua a senda yoguica indicando qual é o conceito do 

pranayama: 

Com seu estabelecimento, segue-se o controle do alento, que é a interrupção 
no curso da inspiração e da expiração (pranayama) (Ibid.). 

O pranayama é mais do que uma técnica respiratória, como se pode verificar em 

numerosos trabalhos científicos22. O decréscimo no ritmo respiratório, presenciado na 

fisiologia padrão dos praticantes de Yoga estudados, parece estar associado a um 

processo contemplativo profundo que pode conduzir o devoto a um conhecer existencial 

(viveka), como está explicado nas suas escrituras (sutras II-26, 28-29 e comentários em 

Ibid., p.255-262). O pranayama, então, significa mais do que o ato cardiorrespiratório 

da fisiologia padrão do respirar, literalmente ele expressa o controle ou a regulação do 

prana, e o conceito de prana, no universo fisiológico sutil do Yoga, relaciona-se com a 

“energia vital”. Gulmini (2002) reitera isso, dizendo que o pranayama é algo muito 

mais profundo do que a “respiração consciente” e responsável pelo funcionamento 

metabólico do organismo (p.287-288).  

O conceito fisiológico padrão de respiração não pode ser considerado o 

sinônimo do pranayama, pois, no YS, o pranayama é proposto como sendo a pausa no 

processo de inspiração e expiração, ou seja, a ausência da respiração23 (kumbhaka). Esta 

“ausência respiratória”, tão incomum para os ocidentais, é diferente da apnéia, pois 

                                                            
22 WALLACE, 1970; WOLKOVE et.al., 1984; ARAMBULA et.al., 2001 e BERNARDI et.al., 2001.  
23 Sabe-se que não se pára a respiração, este processo ocorre de forma autônoma nas células. O que se 
designa a partir de agora como respiração é, na verdade, ventilação, mas para simplificar esclarecimentos 
fisiológicos maiores entre as suas diferenças será utilizada a expressão respiração. Para maiores 
informações ver GUYTON & HALL (1998), p. 279-311.  
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aparece espontaneamente durante a prática yoguica e acompanhada de uma des-

identificação com as volições mentais. Mesmo parecendo estranho para os padrões 

ocidentais, o conceito de kumbhaka já foi referido na literatura da fisiologia padrão24.  

O sutra II-54-55 mostra o conceito do pratyahara: 

Na ausência de contato com os seus domínios, as faculdades de interação 
(sentidos) como que imitam a consciência em sua natureza própria: tal é o 
bloqueio das interações. Disso resulta a mais elevada sujeição das faculdades 
de interação. (Ibid., p.293)  

O conceito de prathyahara é muitas vezes traduzido como o momento no qual 

os sentidos do yogue em meditação se voltam exclusivamente para o interno do 

indivíduo, quando os elementos externos sensoriais, como a temperatura, os odores, os 

sons, a visão, o tato e outros, não interferem mais na consciência do praticante, como se 

este estivesse, nesse momento, com todas as suas “setas” sensoriais apontadas para 

dentro e não para fora do seu corpo. Aranya (1983), um comentador do YS, esclarece 

que para atingir o prathyahara é preciso “ser indiferente aos objetos externos e, viver no 

mundo dos pensamentos” (p.245-246). Alguns trabalhos direcionados à neurofisiologia 

das práticas religiosas que serão apresentados posteriormente, têm buscado uma 

explicação funcional padrão (ou de resposta orgânica) para os acontecimentos 

relacionados ao estado de prathyahara (DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.264-265, 

293-314), embora ainda sejam necessários muitos estudos para que se possa fazer uma 

tal analogia definitiva deste porte. 

Após ter incorporado o prathyahara, Gulmini (2002) esclarece que o yogue 

finaliza as cinco primeiras etapas “exteriores” à consciência do Asthanga-Yoga, estando 

então apto para os três últimos estágios do caminho proposto no YS, os quais Patanjali 

intitula como do samyama, termo sânscrito traduzido por “controle” (p.295-296). Para 

alcançar este estado, o yogue necessita aprender a capacidade de formar imagens 

mentais vívidas e nítidas, ser capaz de vê-las claramente, além de mantê-las sem se 

distrair até este artifício contemplativo tornar-se o único objeto da sua consciência, para 

depois se tornar “fundido” com o próprio devoto25.  

                                                            
24 KHOTARI, BORDIA & GUPTA (1973); NAYAR, MATHUR & KUMAR (1973); COOPER et.al. 
(1985) e ARAMBULA (2001). 
25 Algumas interessantes pesquisas com meditação, realizadas através do imageamento cerebral, fornecem 
sinais do referido estágio. Isto fica evidente quando a atividade cerebral durante a meditação se concentra 



39 
 

O sutra III.1-3 ensina ao yogue o conceito do dharana, do dhyana e do samadhi 

(samyama), os três últimos passos da prática yoguica:  

Concentração (dharana) é a retenção da consciência num ponto. Meditação 
(dhyana) é a continuidade da atenção unidirecionada nesta cognição. Isto 
resulta, de fato, na integração (samadhi): a aparição do objeto em sua 
totalidade, como que esvaziado de natureza própria. (Ibid., p.295).  

É interessante frisar que o samadhi é o estado em que provavelmente, os yogues 

entram em contato com as chamadas experiências místico-religiosas, descritas na 

literatura neuroteológica ou neurofisiológica das práticas religiosas fenomênicas26, 

visando a dissolução da identificação com o que se pensa e se sente. Nos textos 

yoguicos do período considerado Pré-moderno, os sutras referidos anteriormente 

reaparecem, mas pela ótica do período Medieval indiano. 

 

5.3 - Período Pós-Clássico do Yoga e o Hatha-Yoga Pradipika (HYP) e o 
Gheranda Samhita (GS) 

Indiscutivelmente, o Yoga mais difundido no mundo atualmente advém do 

período Pós-clássico, que ficou conhecido como Hatha-Yoga (HY). Na busca 

etimológica da palavra HY, pode-se traduzir hatha por força ou forte, logo, segundo 

Eliade, o HY é considerado o Yoga do “elogio ao corpo” (2001, p.192-193). O HY 

inicia a sua jornada na confluência das religiões e dos movimentos contraculturais que 

apareceram na Índia no primeiro milênio da Era atual, portanto mais de mil anos de 

história se passaram desde o YS aos primeiros registros Pós-clássicos do Yoga.  

 Segundo De Michelis (2008), o Bhagavad-Gita influenciou fortemente o Yoga, 

sendo uma das bases intelectuais que fundamentaram a construção e o surgimento da 

tradição yoguica medieval. O Gita, importante escritura religiosa indiana, é um episódio 

da grande epopéia hindu conhecido por Mahabharata (lit.sublime canção), constituído 

por duzentos e cinquenta mil versos em que se descreve a guerra dos Kurus contra os 

Pandavas com o objetivo da conquista da Hastinapura, um dos centros mais 

importantes da civilização ariana, cuja trama reside em revelar o propósito da vida 

humana pelo Yoga (LORENZ, 2008, p.7-8). De Michelis (2008) e Eliade (2001) 

                                                                                                                                                                              
em regiões específicas do cérebro, como no córtex pré-frontal, que é responsável pelo ato intencional de 
uma tarefa específica (DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.295), como se verá ao longo do capítulo 2. 
26 WALLACE (1970); SEVERTSEN & BRUYA (1986); PETTINATI (2001); BERNARDI et.al. (2001). 
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salientam que nesta obra lançaram-se as três principais formas do Yoga: o Karma (Yoga 

da ação ritual), o Jnana (Yoga do conhecimento e da compreensão metafísica da gnose) 

e o Bhakti (Yoga devocional). É a partir das tradições bhaktis, voltadas para as 

deidades, que a religião Tantra se dissemina com mais força e influencia o Yoga 

Medieval ou HY (p.18; p.171-227).  

 Ainda segundo Eliade (2001), os cultos de caráter, denominados mais tarde 

como tântricos, já eram praticados pelo povo dravidiano antes mesmo da invasão ariana, 

mas sabe-se que ganharam popularidade entre os filósofos, os teólogos e os ascetas, 

como um movimento religioso que se estabeleceu somente por volta do séc.IV da Era 

atual. Também obteve apoio das classes mais simples da sociedade indiana, sendo 

rapidamente assimilado por todas as grandes religiões e filosofias desse período como o 

Jainismo, o Shivaísmo e outras correntes devocionais Vishnuístas ou Vaishnavas 

(p.171-172), além do Budismo (ver também USARSKI, 2009, p.36, 40, 53, 246). Outro 

tratado religioso basilar que permite à doutrina hatha-yoguica difundir-se neste 

momento histórico é o texto Advaita-Vedanta de Sankara (788-820 d.C), célebre 

pensador do Hinduísmo Medieval. Esta doutrina não-dual deu sentido aos métodos 

psicofísicos desenvolvidos no HY Pré-moderno, ajudando-o a consolidar-se 

filosoficamente (ver GULMINI, 2007 para um aprofundamento maior da sua filosofia; 

SOUTO, 2009, p.25).  

O florescer da tradição hatha-yoguica desse período foi historicamente associado 

a duas figuras, o Matsyendra Nâtha e o Goraksha Nâtha, que teriam desenvolvido 

práticas fisiológicas sutis para a transcendência (LIBERMAN, 2008, p.100-116). Assim 

como no período Clássico do Yoga, mas com a diferença que, agora, os yogues se vêem 

fortemente entusiasmados por uma nova cultura e religiosidade, como o Tantra e o 

Budismo que se expande pelo continente indiano. Essas duas religiões distanciavam-se 

da alta casta dos sacerdotes bramânicos e eram muito mais acolhidas nas classes 

oprimidas e simples da Índia Medieval. O HY, então, se aproxima também mais (ou se 

afirma ainda mais) entre as pessoas humildes, pois a sua doutrina valoriza muito o 

corpo, a cura e a magia. Poder-se-á identificar este acontecimento logo nos primeiros 

sutras da doutrina capital do HY Pré-moderno, o HYP:  

I:64-66. Aquele que pratica o Yoga em todos os seus aspectos obtém êxito, 
sejam jovens, velhos, decrépitos, enfermos ou fracos. O êxito é obtido por 
aqueles que praticam. Como obter êxito sem praticar? O êxito no Yoga não é 
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obtido pela simples leitura. Usar certo tipo de roupa e falar sobre o Yoga não 
outorga êxito; somente a prática dá êxito. Esta é a incontestável verdade. 
(IYENGAR & RIEKER, 1992, p.41-42; SOUTO, 2009, p.122-123) 

IV:40 – Alguns estão desiludidos pelas visões conflitantes expressas nos 
Agamas, alguns pelo que é expresso nos Nigamas [textos específicos de 
conhecimento yoguico] e outros estão decepcionados pelo seu próprio 
racionalismo ou lógica. Ninguém conhece aquilo que nos guia à libertação 
(ou o “oceano da existência”). (Ibid., p.89; SOUTO, 2009, p.213) 

Lendo estes versos percebe-se um maior apreço pela prática como caminho para 

a salvação, do que pelo discurso, vestes e posição social, o que permitiu, mesmo às 

pessoas menos abastadas, o direito à salvação pela senda do Yoga. Feuerstein (1998) 

explica que os yogues da tradição religiosa que originou o HY, os nathas, ao colocar 

como divinas a origem da sua doutrina vinda do próprio Shiva ou Senhor Primordial, e 

do seu principal devoto, Goraksha, também colocaram o HY como uma graça que os 

seres humanos, de qualquer origem, receberam para poder atingir a sua Verdadeira 

natureza (p.465)27.  

Há evidências que Goraksha, discípulo de Matsyendra, fosse budista da tradição 

Vajrayana e fundador da ordem religiosa dos Goraknatha (lit. yogues de orelhas 

perfuradas) ou kamphata yogues (ELIADE, 2001, p.250; SOUTO, 2009, p.22, 255). 

Matsyendra, por sua vez, seria discípulo de Adinatha, o próprio deus criador do Yoga 

(Shiva), segundo mitos hatha-yoguicos, e Buda Vajrasattva, de acordo com alguns 

budistas tântricos. De acordo com o folclore dos próprios nathas, dois dos seus devotos, 

mais tarde, seriam também os fundadores do Jainismo, outra religião do continente 

indiano (ELIADE, 2001, p.255, 257).  

Como o Nathismo é considerado de origem divina, a sua reputação médica e de 

cura/terapia possuí também autoridade celestial (Ibid., p.256). Desde a sua origem que o 

HY sempre se viu cercado de amuletos, drogas, mantras, assim como de posturas e de 

exercícios respiratórios para exorcizar e para curar enfermidades, em conjunto com um 

forte apelo do xamanismo arcaico indiano (Ibid., p.250, 254, 257-263). Talvez por isto o 

caráter terapêutico que o HY ainda preserva modernamente tenha fincado as suas raízes. 

Segundo o médico brasileiro José Ruguê Ribeiro Jr., especializado em ayurveda (a 

tradicional medicina da Índia) pelo American Institute of Vedic Studies nos EUA, e pelo 

International Academy of Ayurveda na Índia, a mitologia indiana faculta a origem desta 

                                                            
27 Assim também como histórias indianas e nepalesas que apresentam Goraksha como Pashupatinah, 
Deus dos nepaleses (SOUTO, 2009, p.21). 
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prática medicinal na figura divina de Ishvara, o Deus consagrado também pelo Yoga 

desde o YS. Este ensinou a sua prática médica a Prajapati (lit.senhor das criaturas) que, 

por sua vez, transmitiu os seus conhecimentos aos Asvins Kumara, uma espécie de 

médicos celestiais. Estes, então, os transmitiram para Indra, o supremo Deus dos deuses 

da mitologia indiana, encarnado na forma de Dhanvantari (rei de Kasi em Benares) há 

aproximadamente 5000 a.C.. O Dhanvantari, então, com os seus discípulos, 

sistematizou o conhecimento divino do ayurveda em algumas escrituras, principalmente 

no Atharva-Veda que, como se viu também está repleto de citações de um Yoga 

ancestral (NUNES & TREVISAN, 2010). Em alguns versos do HYP, por exemplo, 

como se verá, fica explícita a influência da medicina tradicional indiana no Yoga do 

período Medieval.    

Seria interessante enfatizar, desde já, algumas características do Yoga Pré-

moderno ou Pós-clássico que ainda estão presentes no Yoga Moderno. A primeira é o 

caráter popular como busca salvífica, aberto a todos os que tenham fé no guru, em 

Deus, e a persistência das práticas não apenas por uma elite de intelectuais religiosos, 

portanto, universal. A segunda é um vínculo forte com a medicina, antes no ayurveda, e 

hoje também com a medicina ocidental. A terceira é a influência da religiosidade 

popular desde a sua origem no período ainda Pré-clássico. Eliade (2001) comenta que os 

yogues realizados não eram cremados quando morriam, ato tão comum ainda hoje em 

toda a Índia, mas enterrados em postura de meditação, tornando-se o local sagrado para 

visitação, pois não se guardava ali um cadáver, mas o corpo de um Liberto em nível de 

infinita meditação (p.254). E, por último, um outro aspecto bastante enfatizado neste 

período (Pós-clássico ou Pré-moderno) é a fisiologia sutil contida nos textos, com 

descrições de seus atos bem mais precisa e elaborada.  

 

5.4 – A Fisiologia Sutil do Yoga Pós-Clássico  

A disciplina na execução das posturas, dos exercícios respiratórios, das 

vocalizações e das mentalizações por longo tempo, e a devoção por partes específicas 

do corpo são muito mais evidentes nos textos yoguicos do período Pós-clássico do que 

no considerado Clássico, e o corpo torna-se agora uma espécie de “templo” para o 

yogue medieval. A palavra corpo também vai adaptando os seus significados ao longo 
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dos tempos. Em sânscrito, por exemplo, corpo pode ser designado tanto por deha, 

derivado do radical dih, que ao mesmo tempo em que pode significar “macular” ou 

“estar manchado” (já indicando uma forte imagem do corpo contaminado ou de ser um 

empecilho) ou “ungir”, como “aquilo que é untado ou investido”. No entanto, há outra 

expressão para corpo bem mais antiga, que é sharira, do radical shri, que significa 

“sustentar” ou “apoiar”, evidenciando que o corpo é também um “meio pelo qual o Self 

pode vivenciar o mundo” (FEUERSTEIN, 2004, p.164-165). Também há a expressão 

ghata, a qual pode ser traduzida como pote ou, muitas vezes, por “unidade psicofísica”, 

segundo alguns yogues (IYENGAR, 2001, p.243) e especialistas contemporâneos em 

Yoga (SOUTO, 2009, p.257-258). 

Os yogues medievais buscam então desvencilhar-se (assim como em todas as 

organizações yoguicas) da ignorância do Ser, mas agora estão munidos de um arsenal de 

práticas fisiológicas sutis bem mais sofisticadas que, ao longo dos séculos, foram 

surgindo (ou sendo descritas, desenvolvidas)28. Para os hatha-yogues, portanto, o 

mundo não é mera ilusão agora, eles acreditam que o sensível e o material são um só e a 

manifestação da suprema Realidade. Como tudo é divino, o corpo também o é, e 

compreender isto significa também descobrir o que se é espiritualmente como disse 

Feuerstein (1998, p.461-463). 

Os (hatha)yogins estabeleceram que o corpo humano é homólogo ao 
Universo, assim, nomearam os nadis e os chackras como rios, montanhas etc. 
A ideia era buscar a verdade dentro de si mesmo. Se Deus está no Universo, 
também podemos buscá-lo dentro de nós mesmos. (SOUTO, 2009, p.26) 

Eliade (2001) corrobora com o que se afirmou, comentando que em certa época, 

talvez entre os séc.VII-XI, ocorrem “uma nova revelação” entre os tântricos, os 

budistas, os alquimistas, os hinduístas e os hatha-yogues, que não proclamavam algo de 

original, “mas apenas reinterpretavam as doutrinas atemporais segundo a necessidade 

do seu tempo”, numa espécie de síntese dos elementos religiosos em comum (p.252) 

Uma vez o corpo estando saudável e forte, o hatha-yogue dá início ao despertar 

de uma energia espiritual adormecida, a kundalini, descrita pela sua fisiologia sutil 

como uma serpente enrolada na base da coluna vertebral. A ascensão da kundalini surge 

com mais ênfase nos textos medievais. Segundo as escrituras hatha-yogues, os devotos 

                                                            
28 Mesmo que já existissem, é evidente que, no período que os pesquisadores intitulam de “pré-moderno”, 
a ênfase física é bem maior do que nos períodos históricos anteriores. 
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avançados, desenvolvem uma gama de capacidades “transfisiológicas” que os 

qualificam para a sua missão, além de outras referências tanto à fisiologia sutil quanto à 

orgânica. Interessante notar que o conhecimento e desenvolvimento desta fisiologia 

“sobrenatural” também foi descrito no YS e no Budismo Theravada, que viam Buda, 

por exemplo, como um “homem além do normal” pelo fato de ter adquirido “trinta e 

duas faculdades fisiológicas e sensoriais extraordinárias” (USARSKI, 2009, p.43-44). 

Outro exemplo que evidencia a importância no desenvolvimento fisiológico sutil nas 

religiões deste período, é que no último sutra do tratado mais importante do HY 

medieval, o HYP, se afirma que: 

IV.114 - Enquanto o prana não entrar em sushumna (middle channel), 
penetrando o Brahmarandhra [lit. porta de Brahma ou Ishvara, enquanto o 
bindu [fluxo vital masculino] não ficar estável por pranavata (controle do 
movimento de prana) e a mente (chitta) sob controle em meditação 
(contemplação), a Suprema Realidade (Brahman ou Ishvara) não aparece 
com um estado natural da mente [chitta], e falar de Jnana [conhecimento 
religioso] é apenas hipocrisia sem fundamento. (PANCHAM SINH, 1914, 
p.63; SOUTO, 2009, p.238)  

Não é somente o discurso que determina o yogue, mas as suas práticas, o 

controle e as indicações tanto fisiológicas “sobrenaturais” quanto orgânicas. Os antigos 

manuais hatha-yogues, datados entre os séculos XI-XVII da Era atual, afirmam que 

somente por meio do controle do corpo é que o praticante adquire a autoridade de um 

yogue. O HY descreve então posturas (ásanas), controle da respiração (pranayama), 

gestos e contrações musculares específicas (mudras e bandhas), inibição sensorial 

(pratyahara), concentração (dharana), meditação (dhyana) e êxtase ou experiência 

religiosa (samadhi), como marca da evolução na trilha yoguica. Esses manuais inovam 

ao incluir inúmeras práticas fisiológicas de limpezas (kriyas) com o intuito de purificar 

os corpos sutis e orgânicos, além de prolongar a saúde (vida) dos praticantes de Yoga, 

pois assim manterá mais tempo para se libertar da roda de samsara (ciclo de 

reencarnações) nesta vida e não em uma outra (FEUERSTEIN, 1998, p.471-482).  

Entre os kriyas pode-se citar como exemplo do que se pretende ilustrar, o danta 

dhauti, que basicamente, é escovar os dentes, a língua e as gengivas até que sejam 

retiradas todas as “impurezas” (orgânicas e sutis); o nâuli, técnica de rotação e 

contração dos músculos abdominais, cuja intenção é massagear os órgãos internos na 

fisiologia orgânica e estimular a kundalini dentro da fisiologia religiosa yoguica; o 

trâtaka, a prática de olhar fixamente um objeto, como a chama de uma vela ou partes 
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específicas do corpo, que visa desenvolver a concentração da atenção, assim como 

realizar o fortalecimento, a limpeza dos olhos e o despertar, como se disse, dos poderes 

“transfisiológicos” pertencentes a uma fisiologia religiosa sutil.  

Podem parecer à primeira vista absurdas essas descrições físicas para realizar 

atos com fins religiosos, mas, como se argumentou anteriormente, marcou uma 

mudança importante no panorama da religiosidade yoguica em relação à perspectiva 

sobre o mundo e sobre o corpo. Segundo o Vedanta, que influenciou o Yoga deste 

período, o ser humano tem três corpos ou shariras, um orgânico e mais dois sutis, que 

são: o sthula sharira ou físico, constituído pelos músculos, pelos ossos, pelos órgãos e 

pelos tecidos; o sukshma sharira, formado pela intuição, pela memória ou pelo 

conhecimento e pelas emoções; e karana sharira ou causal, também denominado 

“receptáculo” ou “veículo” da alma individual. Também no Vedanta está a descrição 

dos cinco koshas ou invólucros do Ser, que são o annamáyákosha ou corpo físico (igual 

ao sthula sharira); o pránamáyákosha, constituído pelas energias prânicas que 

percorrem os nadis; o manomáyákosha, corpo formado pelas emoções, mente e os 

sentidos ou indriyas; o vijñánamáyákosha, constituído pelo intelecto e pelo raciocínio (é 

o “autor” das ações); e o ánandamáyákosha, o corpo que transita além das misérias 

humanas (WOODROFFE, 2004, p.43-48; IYENGAR, 2001, p.247-265). 

A kundalini é um aspecto crucial no desenvolvimento no caminho para a 

transcendência do yogue. Ela representa a energia sutil do ser humano que deve ser 

“acordada” da sua “morada”, na base da coluna vertebral até ao topo da cabeça 

(IYENGAR, 2001, p.259; ELIADE, 2001, p.205-209). Os chackras, por sua vez, estão 

dispostos na fisiologia e anatomia yoguica sutil em locais bem específicos. O 

muladhara, que está situado na base da coluna vertebral, é considerado a morada de 

kundalini, onde os yogues modernos associam, reiteradamente sendo, como plexo 

sacroccigiano e, na simbologia religiosa, tem a forma da flor de lótus vermelha com 

quatro pétalas. O svadhisthana, está localizado na região dos órgãos sexuais, onde o 

Yoga atual situa o plexo do sacro. E pela literatura mística yoguica, é representado com 

o lótus de seis pétalas de cor vermelho-alaranjado. O manipura é característico da 

região lombar (na altura do umbigo), onde, modernamente, os yogues o entendem como 

o plexo epigástrico, sendo simbolizado pelo lótus com dez pétalas azuis. O anahata, que 

está situado na região cardíaca, pois foi sempre associado simbolicamente com o 
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coração, é imaginado como a lótus vermelho com doze pétalas. O visuddha, está na 

região da garganta, nos plexos laríngeo e faríngeo e, segundo Eliade (2001), os yogues 

contemporâneos já o associam “na junção da espinha dorsal com o bulbo raquidiano” 

(p.202-204)29, sendo a sua imagem simbolicamente representada por uma flor de lótus 

de dezesseis pétalas vermelho-acizentado. O ajna, é um centro energético localizado 

entre as sobrancelhas e, na fisiologia sutil do Yoga, é descrito possuindo a forma do 

lótus branco com duas pétalas. O sahasrara, está localizado no topo da cabeça, a sua 

forma é a de um lótus de mil pétalas virado para baixo30. Cada um destes chackras 

corresponde a uma fisiologia singular, e quando o seu despertar ocorre conjuntamente 

com a circulação livre do prana e do retraimento da consciência tem relação aos 

aspectos mundanos (contemplação religiosa ou samyama), os mudras31, segundo as 

escrituras sagradas do Yoga (ELIADE, 2001, p.202-205: SOUTO, 2009, p.157-158), 

podem surgir espontaneamente, quando isto acontece. 

A fisiologia e a anatomia sutil do HY surge com maior evidência a partir da 

Idade Média indiana. Então, a partir de uma fisiologia religiosa sutil e orgânica 

saudável, o samadhi emana, o devoto se liberta dos seus sofrimentos e a compreensão 

da dualidade de maya (avidya) desaparece. Com isto, o candidato a yogue possuirá 

todas as condições “transfisiológicas” para a Iluminação (ELIADE, 2001, p.205-209; 

SOUTO, 2009, 46-50).   

Os nadis são descritos como trezentos e cinqüenta mil pelo Shiva Samhita (texto 

do HY posterior ao HYP) e setenta e dois mil pelas Upanisads do Yoga, mas considera-

se que são três os mais importantes: o ida, o pingala e o sushumna, sendo a entrada dos 

dois primeiros, respectivamente, pelas narinas direita e esquerda, circundando ao longo 

da sushumna, associado modernamente anatomicamente à medula espinal (ELIADE, 

2001, p.199-202; WOODROFFE, 2004, p.48-52; SOUTO, 2009, p.42-43). Grande parte 

da fisiologia descrito no Yoga Medieval baseia-se na tradicional medicina indiana, 

como já foi comentado. Dentro desta prática médica antiga, os seres humanos são 

classificados pela relação dos três “humores” ou doshas (lit. o que produz a queda ou a 

destruição), o kapha (muco), o vata (ar) e o pitta (bílis). Tanto a medicina quanto o HY 

                                                            
29 Ver-se-á em detalhes no terceiro capítulo. 
30 Para um aprofundamento maior dos aspectos descritivos dos chackras ver WOODROFFE (2004), p.50-
58. 
31 Será melhor descrito adiante. 
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fundamentam-se nesta complexa fisiologia sutil e orgânica e elementos da natureza 

como a terra, o fogo, o ar, a água e o espaço que, quando em desequilíbrio, afetam os 

doshas que originam as enfermidades e as doenças (Ibid., p.107). A partir destes 

desequilíbrios mais volições mentais (cittavrtti) surgem, justamente o contrário do que é 

o objetivo da prática yoguica, preconizado desde a sistematização de Patanjali, razão 

pela qual o HY, na medicina ayurveda, é considerado como parte do seu tratamento 

médico. Tanto é verdade que, um dos textos a ser comentado (ver SOUTO, 2009, p. 

239-250), o GS, reserva um capítulo inteiro a essa discussão. 

A partir de agora, analisar-se-á, brevemente, dois dos textos basilares do Yoga 

Pré-moderno, o Hatha-Yoga Pradipika (HYP) e o Gheranda Samhita (GS), que formam 

a base intelectual e a prática da geração medieval de yogues, a partir das traduções de 

Alicia Souto, docente em Literatura da Índia e Filosofia do Yoga, na Universidade de 

Salvador, em Buenos Aires; Pancham Sinh, yogue e autor de uma das primeiras 

traduções dos textos hatha-yoguicos ao inglês; e Iyengar, yogue moderno e discípulo de 

um dos difusores do Yoga que conhecemos atualmente.  

 

5.5 - Hatha-Yoga Pradipika (HYP) 

 O HYP, pelo seu pioneirismo, é o tratado medieval mais importante no tocante à 

descrição fisiológica da prática yoguica. Escrito por Svatmarama, personagem mítico 

que recebe os ensinamentos diretamente de Shiva, esse texto se transforma em fonte de 

inspiração de doutrinas hatha-yoguicas posteriores. HYP significa, literalmente, “uma 

luz sobre o HY”, e as suas influências, além das já descritas (budista e tântrica), 

sobrevém da alquimia (ELIADE, 2001, p.228-243; SOUTO, 2009, sutras IV.26-27 e 

96) e da magia (Ibid., p.237, sutras IV.113-114; ELIADE, 2001, p.255).  

 O HYP está dividido em quatro capítulos ou tratados e mais uma apresentação 

da relação da medicina ayurveda com o HY, que são Prathamopadeshah ou o Tratado 

sobre Ásanas; o Dvitiyopadeshah ou o Tratado sobre Pranayama; o Trtiyopadeshah ou 

o Tratado sobre Mudras; o Caturthopadeshah ou o Tratado do caminho ao Samadhi; e o 

Panchamopadeshah ou a Descrição dos tratamentos medicinais pelo HY (SOUTO, 

2009, p.89-250). Comentaremos sucintamente os seus sutras visto à fisiologia da 

religião presente em cada dos seus capítulos.  
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5.5.1 – Ásanas 

I.2 – Após ter rendido tributo ao Senhor e ao Guru, o yogin Svatmarama 
ensina o Hatha-Yoga unicamente para obtenção do Raja Yoga (Yoga Real, 
kaivalya ou liberação final de samsara). (SOUTO, 2009, p.90) 

Desde o início da sua doutrina, o HYP deixa bem claro que a busca do yogue 

não está em adquirir poderes miraculosos, mas desenvolver-se transcendentalmente para 

o kaivalya, pois estes poderes são somente indicativos da evolução do praticante do 

Yoga (IYENGAR & RIEKER, 1992, p.15; SOUTO, 2009, p.90). 

I.3 – Para aqueles que vagueiam na escuridão das crenças conflitantes (e 
filosofias), incapaz de alcançar as alturas do Raja Yoga (auto-conhecimento e 
consciência cósmica) o misericordioso Yogi Svatmarama acendeu a tocha da 
sabedoria do hatha. (IYENGAR & RIEKER, 1992, p.16) 

Aqui Svatmarama, que está aos pés da própria divindade criadora do Yoga, 

oferece o “Hatha” para aqueles “confusos” no caminho religioso do Yoga. 

Independente do seu sofrimento, o neófito em Yoga, por intermédio da conexão entre o 

seu corpo e a sua mente, da sua fé em Deus, na sua prática e seu guru, descobrirá um 

sentido e/ou uma compreensão melhor para a sua vida (SOUTO, 2009, p.91-92). 

I.16 – O Yoga é realizado com muito êxito quando se cumprem estes seis 
requisitos: entusiasmo, determinação, coragem, compreensão correta, fé no 
guru e abandono do contato público. (SOUTO, 2009, p.96) 

A partir deste aforismo, que indica os requisitos básicos para se candidatar a 

yogue, o autor descreve a arquitetura de uma moradia yogue delineiando os primeiros 

ásanas com todos os detalhes anatômicos e fisiológicos disponíveis à época. Mas, para 

desilusão dos praticantes mais afoitos na prática de posturas, são descritos apenas 

quinze ásanas, em que apenas quatro são os mais importantes (ver sutras 19-54, 

IYENGAR & RIEKER, 1992, p.19-39; SOUTO, 2009, p.100-117). 

Todas as posturas são minuciosamente descritas e, geralmente, estão 

relacionadas à cura de enfermidades orgânicas e sutis, como as relacionadas abaixo: 

I.27 – A prática de mastyendrasana, que estimula o fogo gástrico [pitta], é 
um punhal para a destruição de importantes enfermidades e concede aos que 
praticam o despertar de kundalini e a estabilidade de chandra. (SOUTO, 
2009, p.104-105) 

I.29 – Pashimotanasana, mais que os outros asanas, dirige a passagem de 
pavana [prana] ao longo das costas [ou sushumna], aumenta o fogo gástrico 
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[Pitta], reduz o abdômen e dá saúde ao aspirante [devoto] (faz que o alento 
flua através de sushumna, o nadi central). (Ibid., p.106) 

I.31 – [Mayurasana] cura diversas doenças do baço e hidropsia e, remove 
todas as enfermidades causadas pelo excesso de vatta, pitta e kapha. Ela 
também ajuda a digerir completamente a comida que não faz bem, a 
superalimentação e até veneno (IYENGAR & RIEKER, 1992, p.31)  

Dos sutras I.58-63, Svatmarama descreve os cuidados com a dieta do yogue. 

Dentre as suas permissividades estão se alimentar, entre outras, de comidas doces, 

nutritivas, trigo, arroz, cevada, leite, manteiga, açúcar, mel, gengibre e água da chuva, 

contanto que antes seja oferecido primeiro a Shiva ou à divindade particular do devoto. 

Os yogues devem evitar, no entanto, entre outros, os alimentos amargos, azedos, 

picantes, muito salgados, que produzem calor, algumas verduras verdes, ácidos, óleos 

de mostarda e gergelim, álcool, peixes, carnes, coalhadas e comidas requentadas.  

 

5.5.2 - Pranayamas 

Antes de continuar convém lembrar que, ao longo do HYP, fica explícito que o 

conceito da atenção plena, presença mental ou da meditação permeia toda a vida 

yoguica. A prática em si é mais um intensivo que procura trazer o devoto para um 

estado de cittavrttinirodha, cerne de toda a prática independente da organização yoguica 

ou do seu tempo histórico. O que o yogue busca agora no seu sadhana é uma excelência 

nesta presença mental32. Da realização do ásana ao pranayama, ao cuidado com a 

alimentação até ao trato com as pessoas, tudo deve ser realizado em mindfulness, como 

se diz contemporaneamente na ciência (BISHOP et.al., 2004). Mesmo no capítulo sobre 

ásanas, Svatmarama já indica relações entre a respiração (pranayama), as contrações 

(bandhas) e os gestos musculares específicos (mudras e ásanas) com os estados 

mentais, como se lê no sutra I.41:  

I.41 – Se sidhasana for dominado e a respiração for prudentemente retida, 
obtém-se kevala kumbhaka [pausa espontânea da respiração], o estado de 
unmani [estado em que há inibição das volições da mente] se desenvolve por 
si só facilmente (IYENGAR & RIEKER, 1992, p.35).  

No capítulo 2 do HYP, logo no seu primeiro sutra, o autor continua orientando 

os yogues para que, depois de dominarem os ásanas “com os seus sentidos sob 

                                                            
32 No aforismo II.6 utiliza-se do termo “mente pura” ou estado sattvico (pranatamam tatak kuryannityam 
satvikaya dhiya, ver PANCHAM SINH, 1914, p.15; SOUTO, 2009, p.72) para se referir ao pranayama. 
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controle” e de se nutrirem com alimentos saudáveis e com moderação, sob a orientação 

segura do seu guru, iniciem a prática do pranayama. No sutra II.2 do HYP, a escritura 

lembra que a fisiologia respiratória sutil ou o fluxo de prana está diretamente ligado à 

cittavrtti (volições da mente), conceito que surge novamente no capítulo que trata 

especificamente do samadhi, uma referência tanto aos sutras do período Clássico 

quanto ao período Medieval. O final do capítulo sobre o Pranayama, no sutra III.123, 

reforça este conceito, salientando que todo o pranayama (que envolvem vayu) deve ser 

realizado com a “mente concentrada” (marutasta vidhim sarvam manoyuktam 

samabhyaset/ itaratra na kartavya manovrttirmanisina, ver PANCHAM SINH, 1914, 

p.15; SOUTO, 2009, p.145).  

II.49, 52-53 (YS) – Com seu estabelecimento (do ásana) segue-se o controle 
do alento (pranayama), que é a interrupção no curso da inspiração e da 
expiração. Como consequência, o véu que encobre a luz é destruído. E a 
mente torna-se apta para as concentrações (dharana) (GULMINI, 2008, 
p.280) 

II.2 (HYP) – Enquanto a respiração estiver irregular, a mente estará instável, 
mas quando se aquieta a respiração, a mente também o fará e o yogin viverá 
longo tempo; deverá, então, controlar sua respiração. (SOUTO, 2009, p.125-
126) 

 Deve-se então purificar os nadis para que o prana flua bem, caso contrário a 

mente (citta) continuará instável (vrtti, lit.girar em torno de si-mesmo). Daí, o HYP 

explica como realizar isso funcionalmente por meio da “respiração consciente”, que o 

texto não nomeia, mas que ficou conhecido como nadi-sodhana ou anuloma-viloma por 

comentadores e noutras escrituras: 

II.7-10 – Em padmasana [sentado com as pernas cruzadas], o yogin deve 
inspirar através de chandra [lit. lua e significa narina esquerda], fazer a 
retenção [kumbhaka] segundo sua capacidade e expirar através de surya [lit. 
sol e indica narina direita]. Em seguida, deve voltar a inspirar enchendo o 
tórax através do Sol e expirar através da narina esquerda, depois de fazer 
kumbhaka de maneira sistemática. Inspirar através da narina pela se exalou, 
reter a respiração o maior tempo possível e expirar pela outra narina 
lentamente, nunca rapidamente. (...) Pela prática constante deste pranayama, 
por intermédio de surya e chandra, todo o grupo de nadis é purificado em 
três meses ou mais. (SOUTO, 2009, p.128-129)  

O sutra II.12 do HYP especifica que a fisiologia sutil religiosa é o fator 

referencial para o caminho certo no êxito sobre os pranayamas. 

II.12 – O pranayama inicial ou de primeiro grau gera calor; o de grau 
intermediário, palpitações. No mais elevado, o prana vai para Brahmarandha 
[chackra coronário, pelo caminho de sushumna]. É assim que se deve treinar 
a respiração pela prática do pranayama. (SOUTO, 2009, p.130) 
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O axioma 21 da mesma escritura antiga diz que o yogue deve praticar seis kriyas 

ou limpezas fisiológicas sutis para purificar os nadis das impurezas (IYENGAR & 

RIEKER, 1992, p.48; SOUTO, 2009, p.133). A partir daí propõe algumas práticas 

fisiológicas de limpeza sutis e orgânicas para este fim. 

II.37 – O aspirante (sadhaka) deve fazer pranayama somente depois de 
haver-se libertado da obesidade, das desordens do muco [da fleuma] e de 
outras impurezas, por meio dos seis processos de purificação [satkarmas33], 
assim terá êxito no Yoga, sem muita dificuldade. (SOUTO, 2009, p.139) 

Svatmarama elucida, nos últimos sutras deste tratado sobre pranayama (73-78), 

que quando o yogue conseguir atingir o kevala kumbhaka (estado pelo qual a retenção 

do ar se dá de forma espontânea) haverá inibição voluntária das modificações mentais 

ou cittavrttinirodha. A partir daí, tudo nos três mundos (consciente ou jagrat, 

subconsciente ou svapna, e inconsciente ou susupti) pode ser obtido pelo yogue, pois a 

kundalini terá sido desperta e, assim, o sushumna estará livre de obstáculos para que a 

corrente prânica da kundalini suba até ao último chackra.  

II.78 – As características do êxito no Hatha são: elegância no corpo, no 
brilho no rosto, na claridade da voz [manifestação de Anahatanada], no 
brilho nos olhos, na libertação de enfermidades, no controle sobre a 
ejaculação do sêmen [ou bindu], na estimulação do fogo gástrico e na 
purificação dos nadis. (SOUTO, 2009, p.154) 

Fica evidente neste último verso que o sucesso no HY será refletido na sua 

fisiologia religiosa e não fora dela, pois a mente e o corpo estão unidos. Quando 

despertada a energia sutil marcada por kundalini “as mudanças manifestam-se em todos 

os aspectos do Ser” (SOUTO, 2009, p.154) ou abre-se “a porta da liberação libertando a 

kundalini mediante o hatha-yoga” (ELIADE, 2001, p.205). 

 

5.5.3 - Mudras 

Os comentadores modernos, como Eliade (2001), Feuerstein (1998) e outros34, 

descrevem os mudras como sendo posturas ou gestos com o intuito de canalizar o 

kundalini ou a corrente prânica, produzida pelos ásanas e pelos pranayamas, para 

centros receptores corporais específicos localizados ao longo da sushumna, 
                                                            
33 Os satkarmas a que o texto se refere são: o dhauti,o basti, o neti, o lauliki, o trataka e o kapalabhati, os 
quais serão mais bem descritos na primeira lição do GS. 

34 WOODROFFE (2004), p.134-135. 
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denominados de chackras, sempre relacionados à condução dos estados transcendentes 

da consciência (p.334; p.543).  

III.1 – Assim como o Senhor das serpentes é a sustentação da Terra com suas 
montanhas e seus bosques, kundalini é a verdadeira sustentação de todas as 
práticas de Yoga. (SOUTO, 2009, p.155) 

É assim que, ao longo da exposição fisiológica dos mudras, o HYP informa que 

o que move a prática yoguica, é o despertar da kundalini, muitas vezes associada à 

figura de uma deusa (shakti, evidente influência tântrica) que dorme em kanda (região 

da fisiologia sutil do Yoga), descrita como um “depósito de energia”35. Pressionando-se 

o kanda, desperta-se a kundalini. Os mudras são dez gestos físicos específicos 

enumerados pelo HYP (ver sutra III.6 em IYENGAR & RIEKER, 1992, p.59; SOUTO, 

2009, p.158), muitas vezes associados com os bandhas ou as contrações musculares 

específicas, que significam lit.algema ou “postura em que certo órgãos ou partes do 

corpo são contraídos e controlados” (IYENGAR, 2001, p.239).  

 III.7-8 – Esse grupo de dez maravilhosos mudras, revelados por Adinatha 
[Shiva], previnem o envelhecimento, a decadência e a morte e outorgam os 
oito poderes sobrenaturais [1.fazer-se pequeno, 2.leve, 3.enorme, 
4.habilidade de chegar em qualquer lugar, 5.de cumprir todos os desejos, 
6.ter soberania e 7.controle sobre tudo e 8.adquirir autocontrole]. São os 
prediletos dos siddhas e são difíceis de serem praticados mesmo pelos 
deuses. Devem ser mantidos secretos como uma caixa de jóias, e não se deve 
falar sobre eles a ninguém, assim como uma mulher respeitável não fala 
sobre o seu prazer sexual (SOUTO, 2009, p.158). 

Depois de descrever os dez mudras, Svatmarama continua enumerando os seus 

resultados. 

III.120-121 – O yoguin, que foi capaz de mover o shakti [conquistado pela 
prática incansável de ásanas, pranayamas e mudras] merece sucesso. É inútil 
dizer mais alguma coisa, basta dizer que ele vence a morte, brincando. 
Aquele que pratica brahmacharya [celibato ou continência sexual] e mantém 
uma dieta moderada e saudável, no prazo de 40-45 dias obtém sucesso nos 
siddhis com a prática yoguica correta (PANCHAM SINH, 1914, p.45). 

Com estes versos encerra-se a descrição da prática do HY. É bem claro que o 

objetivo não é simplesmente terapêutico-medicinal, mas ascender à energia kundalínica 

por meio da sushumna a partir do chackra básico por intermédio dos ásanas, dos 

mudras, dos bandhas e dos pranayamas. Este processo não gerará resultados se o yogue 

ainda não tiver conseguido desobstruir os seus nadis corretamente, os quais advêm das 

práticas de limpezas fisiológicas religiosas dos kriyas, como se viu.  

                                                            
35 Ver sutra III.110, geralmente localizado anatomicamente ao períneo. 



53 
 

5.5.4 - Samadhi 

IV.1 – Saudações a Shiva, o Guru, aquele que tem a natureza de nada 
[significa um som interno despertado pelo devoto por meio de sua prática], 
bindu  e kala (lit. porção, significando aqui sensações corporais). Por meio da 
constante devoção a Ele, obtém-se o estado além da obscuridade. (SOUTO, 
2009, p.197) 

Supõe-se que estas sensações místicas sonoras, luminosas e corporais (táteis), 

sejam fruto da corrente prânica e da própria divindade de devoção. Neste capítulo, 

Svatmarama trata de elucidar a própria experiência místico-religiosa, do samadhi, que 

segundo Svatmarama “mesmo experimentado não pode ser descrito em palavras” (ver 

sutra IV.32; PANCHAM SINH, 1914, p.51; IYENGAR & RIEKER, 1992, p.62; 

SOUTO, 2009, p.209). 

IV.5-7 – Assim como o sal se dissolve na água e se unifica com ela, o mesmo 
fazem Atman e manas, que se transformam em um; isso é conhecido como 
samadhi. (SOUTO, 2009, p.199) 

IV.41 – Quando o yogin, com os olhos entreabertos e o olhar dirigido para a 
ponta do nariz [nasikagra mudra ou nasagra drsti], com a mente estável, 
minimiza todas as atividades, incluindo as de ida e pingala, realiza o estado 
da Realidade Última [samadhi], que é da mesma natureza da luz e é a fonte 
de tudo e ilumina tudo. Nada mais necessita ser dito sobre isso. (Ibid., p.213) 

 No sutra 26-27 e 96 deste capítulo, a influência da alquimia se revela quando 

Svatmarama explica o samadhi advindo da prática do HY numa linguagem místico-

religiosa, e com a presença marcante de elementos alquímicos: 

(...) o mercúrio e a mente são, por natureza, instáveis. Se o mercúrio e a 
mente se estabilizam, o que é que não se pode obter neste mundo? (...) O 
mercúrio reduzido à forma sólida com ajuda do ácido sulfúrico e o prana 
acalmado por meio de kumbhaka destroem todas as enfermidades. O 
mercúrio da mente, despojado de sua mobilidade pela combustão do enxofre 
de nada, estabiliza-se e move-se no espaço, niralamba [lit. sem suporte, 
significa que está independente de todo fenômeno condicionado]. (SOUTO, 
2009, p.207-208, 231).  

 Nos sutras 58 e 60, a relação com a filosofia vedantina não-dualista do Advaita 

fica mais evidente, enquanto o yogue mantem a sua atenção mental na luz da alma 

(purusa), este experimenta um tipo de samadhi conhecido por nirvikalpa samadhi ou 

estado de graça em comunhão com Ishvara ou Deus.  

IV.58 – O universo inteiro é uma construção mental, e o mundo imaginário 
também é uma construção mental (referência a maya). Retirando a mente de 
todas as construções mentais, Oh, Rama! Pode-se certamente obter a paz que 
reside em Nirvikalpa (Brahman) que não é uma construção mental.  
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IV.60 – Tudo o que é cognoscível é chamado objeto de conhecimento, e seu 
conhecimento (jnana) é chamado mente (chitta). Não há outro meio de obter 
paz a não ser abolir ambos: o conhecimento e os objetos. (SOUTO, 2009, 
p.219-220) 

 É interessante perceber que o autor, após descrever brevemente certa 

fenomenologia, salienta que tudo não passa de descrições dos antigos mestres sobre as 

suas próprias experiências que, como já foi exposto, também são difíceis de serem 

descritas em palavras. Isto dá valor à sabedoria dos antigos, ao mesmo tempo em que 

abre espaço para que cada yogue tenha as suas próprias experiências, compondo assim a 

sua própria religiosidade.  

IV.63 – Esses são os vários modos de samadhi proclamados pelos antigos 
mestres sobre a base de suas próprias experiências. (SOUTO, 2009, p.220) 

Neste sutra, Svatmarama esclarece que todos os métodos yoguicos são 

desenvolvidos pelos yogues de outrora e baseados nas suas próprias experiências, 

abrindo um precedente para que os yogues modernos, como se verá, também baseados 

nas suas próprias vivências, desenvolvam os seus próprios “métodos” e ressignificações 

da doutrina yoguica, algo típico, como também já se mostra, na religiosidade hindu na 

qual o Yoga floresceu. 

 Os versos 69-79 discorrem sobre os quatro estágios que guiam os yogues a 

ascenderem às suas práticas. As referências, no entanto, são quase sempre referenciadas 

corporeamente. Conforme os diferentes chackras vão sendo despertos, sons distintos 

também são sentidos, assim como percepções singulares de contentamento, de 

felicidade profunda, de bem-aventurança e de beatitude. A primeira percepção é a do 

Arambhavastha, em que prana, vencendo a resistência, sobe pelo sushumna, liberando 

o muladhara chackra e atravessando sunya (o elemento espaço ou akasha, no chackra 

anahata ou coração), fazendo com que se torne radiante, saudável e de fragância natural 

(IYENGAR & RIEKER, 1992, p.94; SOUTO, 2009, p.223.  

 O segundo estágio é o Ghathavastha, quando o prana perfura o vishuddha 

chackra. Segundo a escritura, quando atingido este nível de despertar, os ásanas deste 

yogue serão firmes e o “seu conhecimento aumentará e ele será como um deus”. 

IV.72-73 - (...) Ao ser perfurado Vishnu-granthi (nó da garganta), ele 
escutará distintos sons, como o tamborilar de uma chaleira que é golpeada em 
atishunya (cavidade nasofaríngea) e terá suprema felicidade. (SOUTO, 2009, 
p.223-224)   
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 No terceiro estado, o Paricayavastha, o prana atravessa o mahashunya ou o 

ajna-chackra, o espaço entre as sobrancelhas, “o grande vazio que é a fonte de todos os 

siddhis” e onde “o som de um tambor poderá ser escutado no céu” (Ibid., p.224, citando 

o sutra IV.74). No quarto e último momento, tendo o prana atravessado o ajna-chackra, 

estabelece-se o Nispatti avastha, e o kundalini se dirige para a morada de Shiva 

(Brahmarandhra) onde “escuta-se o som das notas musicais de uma vina (um tipo de 

alaúde indiano de sete cordas) muito afinada (Ibid., p.225; citando sutra IV.75). 

IV.77 – Depois disso, resta citta, e somente citta, no estado de Raja Yoga, ou 
seja, em que a dualidade mente-objeto não mais existe. O yogin tem, então, o 
poder de criar e destruir todo o universo como um Deus [ou Ishvara]. 
(SOUTO, 2009, p.225) 

 Aqui se pode compreender o importante papel da fisiologia sutil religiosa do 

Yoga nas suas práticas, e a sua intrincada relação com a sua proposta de salvação. O 

objetivo da sua prática é o “estado de raja-yoga” (cittavrttinirodha), o qual possibilita 

que o praticante vislumbre a sua verdadeira divindade, como o sutra mesmo diz. 

Delimitando o espaço da “consciência” por meio da fisiologia sutil yoguica, restringi-se 

também o papel dos indriyas ou órgãos do sentido (jnanendriyas e karmendriyas) que 

“instituem” a ilusão, o avidya-purusha ou o maya aos indivíduos.    

 

5.5.5 - Medicina 

 Este quinto e último capítulo do HYP, segundo Souto (2009), consta apenas na 

edição que está no Instituto de Kaivalyadhama, no manuscrito nº.2402 da Biblioteca da 

Universidade de Puna, e em Srvajanik Vacanallaya, Nasik. Como o intuito deste estudo 

não é a medicina tradicional indiana, não se analisarão pormenores conceituais, apenas 

servirá para ilustrar que a relação do Yoga com a medicina não é um fenômeno novo, 

mas que remete a relações mais antigas. Outro ponto a que se voltará no capítulo 3, é a 

busca dos yogues modernos para aproximar as práticas yoguicas com a medicina 

ocidental, a cura e a fisiologia padrão, pelo que se fará referência a apenas alguns sutras 

relevantes deste tratado. 

 Como se observa até aqui, o Yoga do período Clássico dedica grande parte da 

sua prática religiosa à limpeza energética dos seus corpos sutis e orgânicos. O yogue 
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deve primeiro livrar-se das enfermidades imediatas, como os problemas cardíacos, a 

bronquite e outros, antes de almejar ter uma experiência mística. 

V.5 – Por erro do yogin, o vayu [ar ou prana] circula erroneamente e, não 
encontrando seu caminho, acumula-se em um ponto. Assim, ele desenvolve 
alguns tipos de enfermidades que criam obstáculos no caminho do Yoga. 
(p.245) 

 O autor propõe um tratamento para liberar o prana deste acúmulo com kriyas e 

manter a concentração mental neste local, como se lê nos sutras V.9-11. Além disto, 

preconiza alimentar-se de forma apropriada, obedecendo às estações do ano, enquanto 

pratica o dharana (concentração) e o pranayama na parte do corpo atingido pela 

doença. É interessante a ênfase que o texto dá ao tratamento integrativo e não exclusivo 

do Yoga (Ibid., p.247), algo bastante em voga, atualmente, em hospitais importantes do 

mundo, os quais trabalham com a medicina complementar que faz uso de terapias como 

do Yoga, o Reiki, a Acupuntura e outras já referidas36.  

V.21-23 – Deitado de costas no chão, com o corpo estendido, praticar 
pranayama (provavelmente ujjayi) para aliviar todo o tipo de enfermidade. 
Em toda enfermidade, o médico adequado deve cuidadosamente administrar 
tratamento, de acordo com os métodos prescritos pela ciência médica37, e 
também administrar o tratamento do Yoga. Onde houver aflição por 
enfermidade ou dor, encher essa região com prana e retê-lo ali (Ibid., p.249). 

V.24 – Sempre que o medo, a aflição e outros obstáculos apareçam no 
caminho do Yoga, o yogin deve forçosamente aumentar a prática de Yoga de 
acordo com a sua própria capacidade. (Ibid., p.250) 

Depois desta recomendação finaliza com um alerta à persistência (tapas) e 

confiança na fisiologia descrita pelos textos yoguicos, mesmo no caso de problemas 

psicológicos ou de doenças mais graves.  

 

5.6 – Gheranda Samhita (GS) 

 O GS é outro manual do HY, provavelmente do séc.XVII, aproximadamente 

quatrocentos anos após o HYP, e é composto por 351 estrofes distribuídas em sete 

capítulos ou lições. É natural, portanto, que tenham surgido novas influências e 

interpretações ao longo dos seus ensinamentos. A doutrina apresenta-se na forma de um 
                                                            
36 Ver http://www.medintegrativa.com.br/anima_oncologia.html acessado 01/12/10. 
37 Interessante ressaltar a disposição da tradição yoguica contemporânea, aqui a de Kaivalyadhama, em 
associar o Yoga à medicina e à ciência. Em sânscrito o sutra está lit. vaidyaçâstroktavidhinâ kriyâm 
kurvîta yatnatah / kuryâdyogacikitsâm ca sarvarogesu yogavit (SOUTO, 2000, p.199)  
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diálogo entre o sábio Gheranda, de quem nada se conhece, e o seu discípulo Chanda-

Kapali, nome que se refere também à religião dos nathas ou kamphata, tal como outras 

organizações religiosas deste período. Esta obra toma como modelo, essencialmente, o 

HYP, tendo alguns versos retirados diretos dele, mas com peculiaridades importantes. 

 A primeira é o modo como se apresentam os seus preceitos. Enquanto Patanjali, 

no YS, oferece o Yoga em oito partes (asthanga), e o Svatmarama, no HYP, em quatro 

(chaturanga), Gheranda ensina a sua disciplina yoguica em sete (sapta-sádhana ou 

saptanga), além de expor não menos do que trinta e duas posturas (ásanas) e vinte e 

cinco mudras. A parte mais original reside no extenso tratamento dado às práticas 

“transfisiológicas” da purificação (shodhana kriya) dos corpos sutis que, ao contrário do 

HYP, ganha um capítulo inteiro dedicado ao assunto. Além disto, propõe uma 

interessante classificação do samadhis. Segundo parte da comunidade moderna do 

Yoga38, o GS é uma escritura muito mais sistemática e definida que apresenta mais de 

cem práticas fisiológicas sobre o Yoga, e o motivo da senda yoguica no GS ser descrita 

desta forma, tão metódica nas técnicas, justifica-se na concepção do corpo como uma 

amálgama de todos os atos humanos.  

I.6-8 – O corpo das criaturas viventes é o resultado das boas e más ações. O 
corpo, a seu tempo, dá origem à ação e, desse modo, o ciclo continua como 
um ghatiyantra (roda de água). Como a cisterna sobre e desce a água do poço 
movida pelos bocéis, similarmente o ciclo da vida e morte de cada indivíduo 
é impulsionado por seus karmas ou suas ações. O corpo é como uma vasilha 
de barro cru que, se submergida na água desintegra-se. Por isso, deve ser 
exposto ao fogo do Yoga para fortalecer-se e purificar-se. (Gharote apud 
SOUTO, 2009, p.266-267) 

 Aqui se percebe que, sendo o corpo responsável pelas ações dos seres humanos, 

a prática e doutrina fisiológica yoguica tem o poder de modificar e até mesmo de 

interromper este ciclo de reencarnações, indicando assim a liberdade do homem e da 

mulher para se desenvolverem pelo fruto de suas próprias ações (Ibid., p.257).  

I.10-11 – Os satkarmas purificam o corpo, os ásanas o fortificam, os mudras 
lhe dão firmeza, o pratyahara produz calma. O pranayama leva à leveza, 
dhyana leva à realização do ser e samadhi leva ao isolamento, que é a 
verdadeira libertação (mukti) (SOUTO, 2009, p.268).   

                                                            
38 Representada pelo médico, yogue e psicólogo Fernando Estévez Griego, mais conhecido por 
Dharmachari Swami Maitreyananda, yogue da tradição de Sivananda e ex-presidente da Federação 
Internacional de Yoga (1990-1992, 2003-2005); e o yogue Manohar Laxman Gharote, educador físico e 
ex-diretor e secretário geral de Kaivalyadhama, do Instituto fundado por Kuvalayananda, que é o pioneiro 
nos estudos modernos da fisiologia yoguica. 
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 Estas ações transcendentes para a kaivalya, que compõem o sapta sadhanam, 

são as que formam os seus sete capítulos ou lições, que são: 1) Shodhana (purificação) 

referente aos Kriyas; 2) Drdhata (força) aos Ásanas; 3) Sthairyam (estabilidade) aos 

Mudras; 4) Dharyam (compostura) à Pratyahara; 5) Laghava (leveza) aos Pranayamas; 

6) Pratyaksam (autorrealização) relativo ao estado de Dhyana; e 7) Nirliptam 

(isolamento/transcendência) ou Samadhi. 

 

5.6.1 - Kriyas 

 Como se disse, o diferencial deste capítulo é a descrição minuciosa dos 

satkarmas ou das seis ações de purificações fisiológicas, já citadas no HYP, o Dhauti, o 

Basti, o Neti, o Lauliki, o Trataka e o Kapalabhati, mas agora muito mais específicos e 

detalhistas (ver sutra I.12; SOUTO, 2009, p.269). 

 A família dos kriyas Dhauti está dividida em o antar dhauti, o danta dhauti, o 

hrddauti e o mula shodana, formando assim o complexo que inclui as lavagens internas 

fisio-religiosas (ver sutra I.13; Ibid, p.269). O Antar Dhauti se subdivide em o 

Vatasara, que é aspirar ar pela boca e evacuar pelo ânus39; o Varisara, em que se toma 

bastante água para depois realizar o nauli e evacuar rapidamente40; o Vahnisara ou 

Agnisara, em que após uma expiração profunda se contrai e se projeta rapidamente o 

abdômen para frente e para trás41; o Bahiskrta, em que na primeira parte é preciso 

empurrar o intestino para fora pelo reto e lavá-lo, para em seguida encher o estômago 

com ar e retê-lo por noventa minutos e depois expulsá-lo (o ar) pelo reto42. 

 O Danta Dhauti, segundo subtipo dos quatro que compõem a família Dauthi, 

consiste em limpar os dentes, as gengivas, a língua e os ouvidos43. O Hrddhauti tem por 

objetivo a limpeza da garganta e do tórax, e é subdividido por mais três técnicas. A 

primeira, o Danda dhauti, consiste em introduzir no esôfago um talo de planta para 

limpeza de muco. A segunda, o Vamana dhauti, manda induzir ao vômito por meio da 

água. A terceira, o Vastra dhauti, o yogue engole uma fita de tecido fino de cinco a sete 

                                                            
39 I.15-16 
40 I.17-18 
41 I.19-20. 
42 O texto se refere a este kriya como de difícil realização “até mesmo pelos deuses”, ver sutra I.21-24. 
43 I.25-34. 
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metros e, em seguida, retirá-la totalmente44. Já o Mula shodhana ou Cakri karna, a 

quarta e última parte da primeira família das limpezas dhauti, consiste em introduzir um 

“talo de planta de cúrcuma ou com o dedo médio e água, uma e outra vez”, para 

promover a limpeza do reto. 

(...) a função de apana (uma das formas prana), responsável pela excreção, 
estará perturbada enquanto o reto não estiver limpo. Então, com grande 
perseverança, deve-se limpar o intestino grosso. (GRIEGO, 2008, p.6)     

 O Jalabasti, o primeiro kriya da segunda ação fisio-religiosa depuradora, diz 

para introduzir um tubo de madeira lubrificada no reto, submergir o corpo em água até 

ao umbigo e sugá-la pelo ânus. Segundo o texto, esta prática purificante pode liberar o 

yogue de “enfermidades urinárias, intestinais e flatulências (...) têm seu corpo sob 

controle e parece formoso como Kamadeva (Deus do Desejo no panteão hindu)” (ver 

I.46; SOUTO, 2009, p.280). O segundo kriya da família Basti, conhecido por Shuska ou 

Sthala basti, funciona basicamente como o anterior, mas absorve-se o ar ao invés da 

água (Ibid., p.280). O Kriya Neti, terceira ação de limpeza dos nadis, é realizado 

introduzindo “em uma das narinas um fino tubo de vinte centímetros de comprimento e 

retirá-lo através da boca”. Este processo, segundo a escritura, dá clarividência e elimina 

as desordens da fleuma (ver I.50-51, GRIEGO, 2008, p.7; e I.49-50, SOUTO, 2009, 

p.281). 

 Lauliki, a quarta ação dos satkarmas do GS, é sinônimo do nauli, que foi 

descrita nos comentários ao HYP45 (ver p.44-45). O trataka funciona fixando o olhar, 

sem piscar, em algum objeto até que as lágrimas comecem a escorrer. Neste kriya, o 

yogue treina para o shambavi mudra (ver tratado sobre samadhi no HYP), considerado 

o mudra mais importante do HY, e se livra das enfermidades visuais (I.52-53, SOUTO, 

2009, p.283-284). 

 O kapalabhati, a última ação fisiológica yoguica da seção dos kriyas, consiste 

basicamente em inspirar e expirar rapidamente pelas duas narinas por força do músculo 

diafragma, podendo ser praticado de três formas diferentes. A primeira, o Vatakrama, 

alternado-se o uso das narinas; na segunda, o Vyutkrama, popularmente é conhecido 

como Jalaneti, introduz-se água por uma narina e expele-se pela outra; na terceira e 

                                                            
44 I.35-40. 
45 I.51, Ibid., p.282-283. Também se voltará à sua fisiologia no capítulo 2 com as pesquisas de 
Kuvalayananda. 
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última, Sitkrama, introduz-se água pela boca e expele-se pelo nariz. Segundo os sutras, 

este kriya cura os distúrbios de fleuma, referentes a um dos doshas (kapha) do 

ayurveda46. 

 Alguns autores mostram que o processo de limpeza fisiológica sutil do conduto 

auditivo, por exemplo, outorga ao seu praticante a possibilidade de ouvir sons místicos 

internos, e a limpeza do palato relaciona-se diretamente à clarividência (ver sutra 32 em 

SOUTO, 2009, p.275; ver sutras 33-35 em GRIEGO, 2008, p.5). Conclui-se que, 

enquanto os yogues antigos (pré-clássicos e clássicos) propõem alcançar o kaivalya pela 

purificação dos pensamentos, os hatha-yogues (pós-clássicos ou pré-modernos) 

preferem antes (ou em conjunto) a purificação fisiológica religiosa sutil e orgânica 

(FEUERSTEIN, 1998, p.541; SOUTO, 2009, p.287). 

 

5.6.2 – Ásanas 

No tratado sobre os ásanas, diz-se que “há tantos ásanas como espécies de 

animais. Há oitenta milhões descritos por Shiva”47, mas destes, oitenta são considerados 

importantes e, entre eles trinta e dois são os mais importantes. Deve-se frisar que, no 

meio de tantas descrições de posturas físicas e das suas relações com a saúde, esse texto 

não deixa escapar os seus objetivos transcendentais. Se há algo em comum no Yoga 

Pré-moderno, é o cuidado extremo no desenvolvimento duma presença mental 

ininterrupta com o livre fluir de prana. Como o kundalini reside no kanda, há sempre 

descrições e técnicas de estimulação desta região, cujo intento é ativar a corrente 

prânica (SOUTO, 2009, p.292).  

II.7 – Siddhasana: pressionando o períneo [ou ânus e genitais]48 com o 
calcanhar posicionado contra ele, descansando o outro tornozelo sobre este 
ou sobre o pênis, posicionando o queixo no peito, mantendo-se sem 
movimento, com as indriyas (sentidos) sob controle e olhando fixamente 
entre as sobrancelhas, esse é chamado siddhasana, que rompe as portas da 
libertação (moksha) (SOUTO, 2009, p.290).   

I.53-54 (HYP) – Bhadrasana: colocar os tornozelos debaixo do escroto de 
ambos os lados do períneo, o esquerdo ao lado esquerdo e o direito ao lado 

                                                            
46 I.54-59. 
47 II.1. 
48 Em sânscrito está yonisthânakamanghrimûlaghatitam sampidya gulphetaram, a tradução moderna de 
yoni está vinculada à região do períneo, mas lit. refere-se a atar, juntar, fonte, casa ou vulva, e no contexto 
yoguico períneo ou vagina (FEUERSTEIN, 1997, p.267-268).  
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direito, e segurar firmemente os pés, ficando quieto. Este é bhadrasana que 
destrói todas as enfermidades. Os siddha yogins o chama de Gorakshasana 
(postura de Goraksa) (SOUTO, 2009, p.117). 

 Pelo o que lê nos tratados religiosos yoguicos, nos seres humanos há mais de um 

corpo, mais de uma fisiologia. Uma visível ou orgânica e de acesso aberto a todos, 

mesmo aos não iniciados, e outra fisiologia sutil, potencialmente acessível aos devotos 

das práticas religiosas do Yoga e às suas escrituras divinas. 

 

5.6.3 - Mudras 

O terceiro capítulo do GS pode ser interpretado como uma continuidade das 

posturas religiosas anteriores, com o adendo que agora os gestos comportam contrações 

musculares específicas (bandhas, drishtis, posição das mãos e etc.), as quais permitem 

que o neófito em Yoga ou sadhaka, compreenda melhor o caminho de salvação do 

Yoga por meio da sua fisiologia sutil. O GS descreve vinte e cinco mudras que devem 

ser construídos com o dharana ou a concentração mental. Neste capítulo, Gheranda 

descreve cinco tipos de dharana (lit.apertar, manter oprimido ou concentrar), os 

chamados Pacha Dharana, que são o Adho ou Prthivi dharana, associado ao elemento 

terra e ouro com morada no coração; o Ambhasi dharana, elemento água e lua com 

morada na “garganta”; o Vaishvanari ou Agnayi dharana, vinculado ao sol e ao fogo e 

localizado no umbigo; o Vayavi dharana, o elemento ar e o Ishvara entre as 

sobrancelhas e, o Nabho ou Akashi dharana, associado ao elemento água do mar ou 

akasa, que simboliza o espaço ou éter, localizado no visuddha chackra (sutras III.59-

63; Ibid., p.370-375; GRIEGO, 2008, p.19). Neste capítulo, já se diferencia um simples 

ásana de um mudra, na excelência dos seus graus meditativos ou contemplativos, que o 

yogue desenvolve na ação fisio-religiosa da sua prática (SOUTO, 2009, p.337). 

 Segundo Yoga Kosa, um dicionário da tradição de Kaivalyadhama, e Feuerstein 

(2004), os mudras situam-se entre o ásana e o pranayama, e são constituídos pela 

“postura e atitude” ou um gesto espiritual, sempre relacionado a algum “aspecto interno 

do ásana”. Compreende-se ainda, o mudra como um aspecto característico da divindade 

que determinado gesto místico tenta expressar simbolicamente (p.234), ou também, 

“uma atitude de corpo e mente que o yogue avançado adota quando está próximo a uma 

experiência espiritual” (SOUTO, 2009, p.338-340). O mudra pode significar, 
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literalmente, “desfrutar da felicidade” ou “simplesmente ser feliz” (Ibid., p.339), 

podendo expressar “postura do corpo”, “posição particular” de mãos e dedos ou, 

também, estar associado metaforicamente com a imagem de “grãos tostados”, 

denotando algo que já “amadureceu” e está pronto para o consumo (FEUERSTEIN, 

2004, p.233-242). No HYP e no GS, os mudras possuem um objetivo fisiológico 

religioso sutil de estabelecer equilíbrio entre a consciência e o corpo (retorno ao estado 

sattvico) (SOUTO, 2009, p.339). 

 Os mudras estão associados aos pranayamas, aos bandhas e ao dharana. Entre 

os bandhas, o GS considera o uddiyana o mais importante, pois “praticado 

adequadamente leva à libertação” (sutra III.9; Ibid., p.344) ou a “dominar a morte” 

(GRIEGO, 2008, p.15). Ele também cita o jalandhara bandha como aquele que, 

praticado por seis meses, concede ao praticante considerar-se “indubitavelmente um 

adepto de Yoga” (sutra III.11 ou 13, Ibid., p.349; GRIEGO, 2008, p.15); além do  mula 

bandha, que “previne o envelhecimento” (sutra III.12-13; SOUTO, 2009, p.351) e 

“controla o ar (vayu)” (sutra III-16, quando se refere ao ar, ver GRIEGO, 2008, p.15), 

associado ao chackra básico ou de raiz, morada da energia kundalínica.  

Dentro da fisiologia orgânica que se conhece dos livros ocidentais modernos, os 

mudras são descritos por uma contração consciente de músculos específicos, como os 

esfíncteres anais (mula), os do diafragma torácico (uddhyana), da garganta 

(jalandhara), dos olhos (drstis), além de posições singulares das mãos, principalmente 

na dança indiana (também intitulado hasta, que significa lit.mão em sânscrito); e na 

prática meditativa budista de muitas tradições, como no Zazen (ver mudra cósmico 

análogo ao mudra de Shiva do Yoga). Suas funções fisiológicas sutis, dentro do 

contexto religioso yoguico, estão na sua força para possibilitar a elevação do prana e 

estimular “o fluxo de energia no corpo” (SOUTO, 2009, p.351; FEUERSTEIN, 2004, 

p.240). Deste modo, é evidente a ambivalência dos atributos dos mudras, tanto 

orgânicos quanto sutis. 

III.4-5 – Maha Mudra: pressionar firmemente o ânus com o calcanhar 
esquerdo [no HYP sugere-se também mulabandha], estender a perna direita, 
pegar o pé com as mãos. Contraindo a garganta [jalandharabandha], fixar os 
olhos entre as sobrancelhas [bhrumadhya drsti ou shambavi-mudra]. É 
chamado de maha mudra pelos sábios. (SOUTO, 2009, p.341-342)  
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III.8 - Quem praticar o maha mudra, podem-se eliminar tuberculose, tosse, 
obstrução intestinal, distensão do baço, indigestão e febre. (GRIEGO, 2008, 
p.14-15) 

III.14-17 ou 18 – Maha Bandha: deve-se pressionar firmemente a raiz do 
ânus [ou órgãos genitais] com o tornozelo do pé esquerdo. Depois, o sábio 
deve pressionar esse tornozelo como pé direito, contrair o períneo (ou kanda) 
[mulabandha] e reter a respiração [kumbhaka] por jalandharabandha. É 
denominado maha bandha. É um grande bandha que previne a decadência e 
a morte. Por virtude desse bandha, obtém-se o que se deseja. (...) realizar 
uddiyana durante kumbhaka. É conhecida como maha vedha [lit.grande 
perfuração/penetração], que dá êxito aos yogins. (SOUTO, 2009, p.352-353) 

Entre os mudras mais importantes refiram-se o Maha Mudra (Grande Mudra), 

que combina todos esses aspectos das contrações musculares com os fins espirituais 

(bandhas), assim como o pranayama com o kumbhaka, que se referem a prender ou 

sugar prana para cima, com o intuito de elevar, por “pressão”, a energia kundalínica. 

Para que isto ocorra, é preciso ter uma fé inabalável nas práticas descritas pelos mestres 

nos textos antigos e ensinadas pelo seu guru. 

 

5.6.4 - Pratyahara 

IV.3 – Aonde vai o olhar vai a mente [chitta], por isso deve ser mantido sob o 
controle do Ser. (SOUTO, 2009, p.380) 

 Na sequência deste curto capítulo, o GS enumera como a mente deve ser 

mantida afastada ou retraída. Uma imagem simbolicamente recorrida é a de uma 

tartaruga que os recolhe seus membros e a sua cabeça para dentro do casco.   

IV.1-4 – A mente deve ser retirada do que é escutado, seja respeitoso ou 
insultante, agradável ou terrível de ouvir (...) das sensações produzidas pelo 
calor e pelo frio (...) dos cheiros, sejam doces ou hediondos (...) dos sabores 
doces, ácidos, amargos e posta sob controle do Ser (ou Si mesmo) (GRIEGO, 
2008, p.22). 

Algo parecido foi verificado pela fisiologia padrão em pesquisas com yogues e 

seus eletroencefalogramas ainda em 1961 (ANAND; CHHINA & BALDEV, 1961, que 

se descreverá no cap. 2), mas já descrito de modo bastante análogo há algumas centenas 

de anos, como se lê no sutra acima. 
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5.6.5 – Pranayama 

 Outra crença que permeia as organizações yoguicas, indiferente do seu período 

histórico-cultural, é a relação da consciência (chitta) com o respirar (prana) e o 

experienciar com o Divino. O primeiro sutra do GS mostra que, praticando pranayama, 

“o homem pode assemelhar-se a um Deus” (verso V.1; SOUTO, 2009, p.385; GRIEGO, 

2008, p.23). Os yogues medievais crêem que o tempo de vida humano é ditado pelo 

fluxo de ar (prana) no organismo (verso V.83-84; SOUTO, 2009, p.420; GRIEGO, 

2008, p.29), pelo que se dedica com afinco, às funções sutis da fisiologia religiosa dos 

pranayamas, uma vez que têm fé que os seus controle e execução corretos elevam o 

devoto de simples praticante (sadhaka) a yogue realizado (verso V.91 em SOUTO, 

2009, p.422; GRIEGO, 2008, p.30), portanto em comunhão com o Ishvara.  

Os tratados do GS, que se mencionam agora, mostram o pranayama depois do 

prathyahara, e não antes como no YS de Patanjali. Em suma, parece lícito supor que o 

yogue medieval preconiza controlar primeiro os “sentidos do mundo” para, em seguida, 

focar-se na sua fisiologia sutil respiratória. Nos sutras do GS, por exemplo, pede-se ao 

yogue “invocar as distintas divindades dos diferentes lugares do corpo, segundo 

indicações do guru” (sutra V-38 em SOUTO, 2009, p.402; GRIEGO, 2008, 25-26). No 

entanto, em ambas, o respirar, a contemplação e a união mística estão presentes. Estas 

evidências indicam a importância que a fisiologia religiosa exerce sobre a doutrina 

yoguica, pois é somente por meio do(s) corpo(s) que se obtém a Iluminação e o contato 

com os deuses que agora habitam partes dele. 

Percebe-se que, nas escrituras yoguicas, o pranayama exige, antes da sua 

execução, os nadis purificados pelos kryias; o corpo forte por ásanas e mudras; e o Ser 

absorto dos sentidos externos com pratyahara. Isto realizado, o GS enumera 

especificamente, uma série de exigências também quanto ao lugar, a estação do ano e a 

dieta apropriada para o início dos pranayamas, como descritos nos aforismos V.2-45. 

No sutra 46 deste capítulo, a partir dos requisitos acima cumpridos, o autor enumera 

oito kumbhakas ou retenções diferentes do ar (prana) que acompanham os pranayamas: 

o sahita, o suryabhedana, o ujjayi, o shitali, o bhastrika, o sitkari, o murccha e o kevali. 

Em um  outro texto medieval do HY posterior ao GS, o Shiva Samhita, diz-se que a 

prática fisiológica sutil do pranayama ajuda a destruir os karmas acumulados nas vidas 
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pretéritas, quase como uma forma de redimir os pecados (ações kármicas ruins) 

cometidos (SOUTO, 2009, p.404).  

V.55 – O pranayama tem três níveis: o mais elevado é aquele cujo puraka ou 
inspiração dura vinte matras (forma de contagem); o kumbhaka, oitenta 
matras; e o rechaka (expiração), quarenta matras. O pranayama moderado tem 
um puraka de 16 matras; kumbhaka, de 64 matras; e rechaka, de 32 matras. O 
tipo inferior tem 12 matras no puraka, 48 matras no kumbhaka e 24 no 
rechaka. (SOUTO, 2009, p.407-408)   

V.56-57 – O tipo inferior de pranayama produz calor (indicativo da ativação 
de kundalini, geralmente associado a algum bandha). O moderado produz 
tremores especialmente na coluna vertebral, enquanto os mais elevados levam 
à levitação e desperta-se a energia espiritual. O êxito no pranayama é 
caracterizado por essas três experiências sucessivamente. (...) Pelo pranayama, 
a mente experimenta felicidade e o praticante a encontra. (Ibid., p.408-409) 

O que esclarece o sucesso ou não do yogue no seu caminho para a kaivalya 

reside, segundo o GS, nos indicativos não apenas mentais. No Goraksha Shataka, texto 

do mesmo período yoguico, o pranayama é influenciado pelo Pranasamyama (lembre-

se de samyama no YS, constituído do dharana, do dhyana e do samadhi), claramente 

mostrando a importância do pranayama como um método não apenas da fisiologia 

empírica, mas da presença mental e da forte conotação religiosa da sua fisiologia, como 

se descreve. 

 

5.6.6 – Dhyana 

 Desde o YS que os conceitos do dhyana têm sido considerados uma continuação 

da prática do dharana ou da concentração mental (YS, III.2-3; GULMINI, 2002, 

p.295). A permanência no estado de dharana deságua em dhyana e, a mesma 

contemplação, quando somente há o objeto de meditação e não de si mesmo, é o 

samadhi49. O dhyana no GS, no entanto, foi desmembrado sob três formas ou classes. A 

primeira, o sthula ou “grosseira” (ver etimologia da palavra em ELIADE, 2001, p.80), 

quando se medita com o Ishta Devata (lit.divindade escolhida, FEUERSTEIN, 1997, 

p.112)50, no próprio guru ou numa divindade pessoal. A segunda, o jyoti ou “luminosa” 

(lit. a luz do Espírito, Ibid., p.120), quando a presença mental se fixa no Tejomaya 

Brahman, ou no Jivatman (da raiz jiv, lit.viver, significando a alma individual, Ibid.) ou 
                                                            
49 III.2-3 – Meditação (dhyana) é a continuidade da atenção unidirecionada (dharana) nesta cognição. 
Isto resulta, de fato, na integração, que é a aparição do objeto na sua totalidade, como que esvaziado da 
natureza própria.  
50 http://www.wcc-coe.org/wcc/what/interreligious/cd37-08.html acessado 07/12/10. 
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no próprio movimento da mente, mas sem se identificar com ela. A terceira e última, o 

suksma ou sutil, quando a contemplação se estabelece na “luz interna”, que reside entre 

as sobrancelhas (por meio de shambavi mudra) (sutra VI.1 em SOUTO, 2009, p.425-

426; GRIEGO, 2008, p.30). 

 Em toda a extensão das escrituras yoguicas, a contemplação ao divino ou a algo 

similar é evidente, como se verá ainda mais abaixo, no capítulo trata do que se pode 

chamar de Iluminação ou Estado de Graça do Yoga.  

 

5.6.7 - Samadhi 

VII.1 – Samadhi, o Yoga supremo, é obtido por grandes méritos (adquiridos 
previamente, karma) e é atingido pela graça do guru e pela devoção [fé] a ele 
[lembrando que guru, é considerado o próprio Deus encarnado]. (SOUTO, 
2009, p.435) 

 No segundo sutra, esclarece-se que o samadhi é uma experiência obtida pela 

prática, pela fé e pela devoção (SOUTO, 2009, p.436).  

VII.3 – Esse processo é separar manas51 [sentido interno] do corpo e uni-lo 
com Paramatman [lit.Grande Alma]. Isso é conhecido como samadhi ou 
mukti, libertação de todos os estados da consciência (Ibid., p.437). 

 O autor diferencia samadhi em seis tipos: o Dhyana samadhi, obtido pelo 

shambavi mudra; o Nada samadhi, adquirido pelo bhramari kumbhaka; o Rasananda 

samadhi, praticando o khecari mudra; o Layasiddhi ou Advaita samadhi, estabelecido 

em yoni mudra, que consiste em imaginar-se unindo sexualmente com o Deus ou a 

Deusa; o Bhakti yoga samadhi, quando o yogue medita na forma da sua divindade 

tutelar, corporificando-a de alguma forma; o Raja yoga samadhi, quando em kumbhaka, 

o yogue praticar murccha ou a perda da consciência, e contemplar Deus, Paramatman 

ou Ishvara.  

 O cerne da prática yoguica é realizado quando o yogue consegue manter o seu 

foco de atenção, com devoção e tempo prolongado, no estado religioso contemplativo 

(cittavrttinirodha) que a sua doutrina caracteriza como “disciplina” ou abhyasa 

(GULMINI, 2002, p.155). Independente da tradição empregada (Raja, Hatha, Jnana ou 

                                                            
51 Mente, significando como a faculdade que direciona todas as sensações advindas dos indriyas e do 
“invólucro” que une o intelecto (buddhi) com o princípio individual (ahamkara), ver FEUERSTEIN 
(1998), p.543. 
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Bhakti entre outras), todas as doutrinas, sem exceção, prometem conduzir o sadhaka a 

experiências religiosas integradoras (samadhi), por meio de complexas práticas 

envolvendo a sua fisiologia, tanto orgânica quanto sutil, como se viu nos textos 

Clássicos e Medievais52.  

 

6 – Considerações Finais 

 Esta apresentação, até um pouco extensa, foi importante para se salientar que a 

trajetória histórico-religiosa do Yoga não permite descobrir a sua origem e, muito 

menos, percebê-lo como dependente exclusivo de uma ou de outra religião. Existe a 

hipótese de compreendê-lo como uma organização religiosa autônoma, com suas 

próprias doutrinas, tradições, práticas e experiências. O Yoga do período Clássico, por 

exemplo, incorpora aspectos filosóficos da religião Samkhya, dos Vedas e, 

provavelmente das práticas religiosas autóctones proto-yoguicas que, sistematizadas por 

Patanjali, se mantiveram referência corrente para a toda geração posterior. Os yogues 

Pré-modernos, em contato com os filósofos medievais da Índia, os alquimistas, os 

magos, os budistas, os tântricos e os médicos ayurvédicos, fundamentaram-se num 

pensamento não-dual da relação mente-corpo, principalmente devido ao Vedanta 

Advaita edificando uma anatomia e uma fisiologia religiosa singulares. 

 Percebe-se, a partir da leitura das principais doutrinas sagradas yoguicas (YS, 

HYP e GS), que o que se chama de meditação atualmente, é o núcleo da religiosidade 

de todas as suas comunidades que existiram e que sobrevivem ainda hoje. A meditação 

e toda a sua fisiologia sutil e orgânica, dessa forma, é o meio (e não o empecilho) para 

que o adepto atinja a proposta salvífica yoguica. A relação mente-corpo proposta pela 

sua fisiologia sutil (indriyas, nadis, koshas, shariras, kundalini e chackras) é a coluna 

que sustenta a prática do Yoga a partir do seu período Medieval ou Pré-Moderno. As 

diversas limpezas físicas, as posturas e os exercícios respiratórios sutis e orgânicos do 

Yoga ao longo de sua trajetória histórica cresceram entremeados por uma forte 

religiosidade popular e terapêutica (haja vista a sua relação com a medicina ayurveda), 

dessa forma, é lícito compreendermos tanto a corporeidade do Yoga quanto a sua 

                                                            
52 Para quem se interessar por mais informações cf.IYENGAR (2001); ALTER (2004); e SINGLETON & 
BYRNE (2008). 
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fisiologia sutil evoluindo-se (ou adaptando-se) frente às necessidades de suas próprias 

vicissitudes e das experiências de seus adeptos. No próximo capítulo adentra-se em um 

novo período da história do Yoga, desta forma, sob o signo de novas influências, se 

desenhará a sua face moderna.  
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CAPÍTULO 2: RELAÇÃO CORPO E MENTE: UMA BREVE HISTÓRIA DA 
FISIOLOGIA HUMANA OCIDENTAL E DA NEUROFISIOLOGIA DA 

RELIGIÃO 

 
 
 

 A fisiologia humana ocidental como se entende aqui e referida algumas vezes 

como “padrão” ou “orgânica”, é uma ciência que estuda e integra funcionalmente o 

corpo humano nos seus mais diversos sistemas (bioquímicos, neuromusculares, 

endócrinos, cardiorrespiratórios, imunológicos e neurofisiológicos) (McARDLE; 

KATCH & KATCH, 2003, p.xv-lix). A corporeidade que se refere a como o corpo e as 

práticas religiosas podem ser investigadas por meio da fisiologia, estabelecerá o meio 

como este complexo psicofisiológico mente-corpo-alma interage dinamicamente com o 

meio sócio-político-cultural e religioso em que vive, participando ativamente na 

formação do pensamento humano53.  

 Os estudos sobre a corporeidade e a filosofia do corpo ganharam notoriedade por 

meio das pesquisas cognitivas e neurocientíficas, sobretudo alicerçaram o entendimento 

conceitual e não apenas orgânico das investigações fisiológicas. Para o linguista da 

Universidade de Califórnia, Berkeley, George Lakoff e o filósofo da Universidade de 

Oregon, Mark Johnson (2002), a mente seria “corporificada” fruto das interações do 

corpo e das suas experiências no mundo (Id., 1999; SANTOS, 2009; ASSMANN, 1995; 

OLIVIER, 1995; QUEIROZ, 2001a; Id., 2001b). 

A preocupação do ser humano, no entanto, com o funcionamento do seu corpo e as 

possíveis implicações deste sobre a sua fisiologia sutil em consonância com o viver e a 

cultura não é algo recente e remete não só à Índia e ao Yoga como se viu, mas ao início 

da história filosófica ocidental também. Homero (séc.XVIII a.C.), por exemplo, já 

comparava a alma a um sopro vaporoso. Sócrates (469-399 a.C.) supôs a participação 

encefálica nos processos de sensação e de memória. Os pré-socráticos como Heráclito 

(540-475 a.C.), Anaxágoras (500-428 a.C.) e Demócrito (460-370 a.C.), que sob 

aspectos singulares se aventuraram igualmente a refletir sobre a relação corpo-mente-

alma (DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.129-138). Platão (427-347 a.C.), 

descreveram a alma como sendo a essência do corpo vivo. 

                                                            
53 Corporeidade, é entendida aqui como a maneira pela qual o cérebro reconhece e utiliza o corpo como 
instrumento relacional com o mundo (LAKOFF & JOHNSON, 2002, p.28). 
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 Para se narrar a origem de uma espécie da filosofia da fisiologia ocidental, deve-

se resgatar, segundo o fisiologista M.R.Bennet e o filósofo P.M.Hacker, Aristóteles 

(384-322 a.C.) e os seus escritos sobre a psychê e a contração muscular voluntária. Ele 

compara as relações do corpo com a alma como às relações entre a visão e o olho: o 

corpo existe para o bem da alma, assim como o olho para o bem da visão (BENNETT & 

HACKER, 2003, p.25-56). Mas são as observações sobre o gesto humano de Cláudio 

Galeno (129-200 d.C.), filósofo e médico romano, que inauguram uma nova perspectiva 

para o funcionamento do corpo como se conhece hoje.  

Galeno percebe que a medula espinal e o cérebro estão diretamente ligados aos 

movimentos voluntários e aos reflexos, associando o cérebro inteiro às capacidades 

mentais dos seres humanos, como a percepção, e não apenas aos ventrículos cerebrais e 

ao coração como havia feito Aristóteles. Nemesius (390 d.C.), um bispo da Síria e autor 

do tratado De Natura Hominis, por sua vez, desenvolve e amplia o conceito da 

localização ventricular aristotélica a partir das análises de lesões encefálicas e, ao 

contrário de Galeno, localiza a percepção e a imaginação nos dois ventrículos laterais, 

atribuindo ao do meio nossas aptidões intelectuais, pois “se os ventrículos frontais 

sofrerem qualquer tipo de lesão, os sentidos ficam diminuídos, mas a faculdade 

intelectual continua como anteriormente”, observa Nemesius.  

É a partir dos estudos do médico francês Jean François Fernel (1497-1558), 

numa obra intitulada De Naturali parte Medicine, publicada em Paris em 1542, que a 

palavra physiologia é citada pela primeira vez. Nesta obra define-se que “a fisiologia se 

refere as causas das ações do corpo” e estuda o que são os processos ou funções do 

corpo, diferindo de anatomia que, segundo Fernel, faz referência apenas aonde os 

processos têm lugar. O livro de Fernel, em sua edição de 1554, foi reintitulado como 

Physiologia, e considerado por quase um século o maior tratado sobre o assunto.  

O médico belga da Universidade de Lovaina, considerado o pai da anatomia 

moderna, Andreas Vesalius (1514-1564), nota a partir das análises de Nemesius e de 

desenhos ventriculares mais pormenorizados, que a anatomia cerebral dos ventrículos 

humanos era muito parecida com a dos outros mamíferos, sendo incorreto afirmar que 

as faculdades psicológicas como o raciocínio poderiam estar associadas aos ventrículos 

(Ibid., p.37). A fisiologia de Fernel, no entanto, vai perdendo a sua influência frente à 

física de Galileu (1564-1642) e Kepler (1571-1630) e às suas explicações mecanicistas. 
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O médico britânico William Harvey (1578-1657) descreve, experimentalmente, a 

circulação sanguínea sendo bombeada pelo coração para todo o corpo, e a fisiologia 

padrão moderna é inaugurada definitivamente.  

Porém, é René Descartes (1596-1650) o filósofo que modifica e influencia 

profundamente o pensamento ocidental frente ao corpo e à mente. Apesar de grande 

parte das suas investigações se revelarem incorretas à luz da psicofisiologia moderna, 

estas proporcionam fôlego à pesquisa fisiológica daquela época, pondo fim à doutrina 

ventricular encefálica, marcando uma concepção de mente e corpo bem distintos, 

Descartes afirma que a mente é um princípio do pensamento, consciência ou “alma”, e 

todas as outras funções essenciais para a vida animal são atributos da mecânica do 

corpo. Segundo ele, apesar da mente e do corpo estarem unidos de forma íntima, eles 

são substancialmente distintos54.  

Com o método científico moderno, Thomas Willis (1621-1675), a partir da 

análise fisiológica e anatômica dos seus pacientes com problemas neurológicos, fez a 

comparação dos seus cérebros em exames pós-morte. Estas observações permitem a este 

professor de medicina de Oxford concluir que a psique dos seres humanos está 

funcionalmente dependente do córtex cerebral, pelo que as alterações fisiológicas no 

cérebro são a causa dos problemas neurológicos e, portanto, comportamentais.  

Estes fatos estimulam as idéias do médico inglês Robert Whytt (1714-1766), 

presidente da Royal College of Physicians of Edinburgh, que, na obra Essays on the 

Vital and Involuntary Motions of Animals, apresenta uma clara descrição de que o 

comportamento reflexo pode ocorrer na ausência de qualquer consciência. Whytt em 

1751 demonstra que animais sem o cérebro, mas com a medula espinal intacta, podem 

responder a um estímulo de forma reflexa. A fisiologia dessa época, marcadamente 

mecanicista, caminha ainda com as descobertas sobre a eletricidade animal, do médico e 

pesquisador italiano Luigi Galvani (1737-1798), e com os fisiologistas Sir Charles Bell 

(1774-1842), considerado o pioneiro da neurologia clínica pela publicação, de Uma 

Ideia de uma Nova Anatomia do Cérebro, em 1811, e François Magendie (1783-1855) 

pela identificação dos nervos espinais como responsáveis pelo movimento motor 

voluntário.  

                                                            
54 Para maior aprofundamento sobre a influência cartesiana na fisiologia, ver BENNET & HACKER, 
2003, p.40-44. 
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Bell e Magendie, apesar de se ausentarem das discussões filosóficas sobre a 

mente ou alma humana, descobrem que o controle motor de alguns gestos animais é 

independente do cérebro, portanto, da glândula pineal, fato este vai contra o pensamento 

da época que se baseava na filosofia de Descartes, para quem a glândula pineal é a 

“morada” da alma. A “Hipótese de Bell-Magendie”, como ficou conhecida, levantou de 

certa forma a controvérsia de como ser possível sentir, portanto iniciar um movimento 

sem um cérebro, sem uma consciência ou alma.  

Marshall Hall (1790-1857), médico e fisiologista inglês, na sua comunicação de 

1833 intitulada Sobre a função reflexa da medulla oblongata e da medulla spinalis, 

retoma o assunto mente-corpo na fisiologia. Hall esclarece que existem nervos 

sensoriais que não produzem sensações e nervos motores, não se limitam a apenas 

mediar atos volitivos; pelo que há gestos que não precisam ir dos músculos para o 

cérebro para “gerarem” uma resposta reflexa. Ao invés disto, a própria medula espinal 

originaria esse movimento sem a intermediação do cérebro (BENNET & HACKER, 

2003, p.45-52). 

Um dos pioneiros a pesquisar quais as áreas específicas do cérebro que 

influenciam o movimento e comportamento humanos é o médico, anatomista, cientista e 

antropólogo francês, Pierre Paul Broca (1824-1880) que, em 1861, investiga pacientes 

com afasia (incapacidade de falar), descobrindo a “área da fala” no cérebro, 

especificamente no lobo frontal, que ainda hoje em sua homenagem, é conhecida como 

a “área de Broca”. Um outro personagem na história da relação mente-corpo é o 

operário ferroviário norte-americano Phineas Gage (1819-1861), que teve a sua 

personalidade e os seus comportamentos emocionais e sociais alterados bruscamente, 

após um acidente com uma barra de ferro que explodiu e transpassou o seu crânio, 

lesionando boa parte dos neurônios dos lobos frontais. Após este acidente, Gage altera 

completamente o seu comportamento de um pai de família atencioso e trabalhador 

responsável, para uma pessoa absolutamente “amoral” e violenta, que perde o seu 

emprego, a sua família, passando os seus últimos anos de vida, após “perder” células 

encefálicas, no meio de confusões, morrendo solitário e assassinado em uma briga de 
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bar. As investigações sobre o seu acidente são uma referência clássica nos estudos 

neurocientíficos modernos sobre o comportamento e o corpo55. 

Esses trabalhos antecipam um importante artigo científico, publicado em 1910 

na Journal of Physiology pelo cientista britânico Charles Sherrington (1857-1952), 

lembrado ainda hoje em todos os livros de fisiologia modernos. Sherrignton descreve 

pela primeira vez o “reflexo-flexão”, lançando o esquema que esclarece o papel da 

medula espinal no andar e a posição do pé e, ao fazer isto complementa as pesquisas de 

Marshall Hall, tendo como consequência a extinção definitiva da noção de “alma 

espinal”. Além disto, Sherrington lança as bases, sem equívoco, de que há uma região 

no cérebro que se comunica com todos os músculos e órgãos do corpo, estimulando as 

pesquisas em torno do mapeamento encefálico. Este fato possibilitou, em parte, à 

ciência construir a base empírica para os estudos sobre a corporeidade, a neurociência e 

a cognição como são entendidas hoje.  

Edgar Adrian (1889-1977), fisiologista inglês, quase contemporâneo de 

Sherrington (com quem compartilhou o premio Nobel em 1932), complementando os 

seus estudos sobre a atividade elétrica das fibras nervosas motoras e sensoriais, reluta de 

certa forma em especular sobre como o cérebro se relaciona com a mente (BENNET & 

HACKER, 2003, p.61-62). Esta discussão reaparece somente com John Eccles (1903-

1997), doutor em Filosofia e pós-doutorando com Sherrington56. Eccles, incitado pelas 

inspiradoras experiências sobre a hemisferectomia conduzidas pelo neuropsicólogo e 

neurobiologista Roger Wolcott Sperry (1913-1994), se junta ao filósofo Karl Raimund 

Popper (1902-1994) e escrevem Self and its Brain (1977), levantando hipóteses sobre 

como é a relação do ser humano com o mundo físico, mental e dos pensamentos57.  

Outros exemplos mais modernos que mantêm viva a contenda entre os 

pensamentos dualista cartesiano e não-dual atual são doenças como a depressão e os 

transtornos de ansiedade. Do ponto de vista psicofarmacológico estes são causados pela 

                                                            
55 Para um aprofundamento moderno sobre o caso de Gage e as neurociências ver DAMÁSIO (2001), 
p.23-76. 
56 Eccles é quem fez os primeiros registros intracelulares dos potenciais pós-sinápticos dos neurônios 
motores que permitiram a descoberta das microanatomias funcionais entre o cerebelo, o tálamo e o 
hipocampo, completando o programa de investigação descrita por Sherrington em seu The Integrative 
Action of the Nervous System cinqüenta anos antes (BENNET & HACKER, 2003, p.63-64). 
57 Pormenores sobre os conceitos e críticas sobre os três mundos de Eccles e Popper ver Ibid., p.63-71 ou 
POPPER & ECCLES (1991). 
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falta do neurotransmissor serotonina (ou dos seus receptores), e da resposta reflexa de 

“luta-fuga” pela ação do hormônio cortisol que, em última instância, atua sobre os 

mecanismos de ação do neurotransmissor GABA (ácido gama-aminobutírico). As 

alterações nas concentrações de uma destas substâncias químicas ao corpo, alteram 

substantivamente a conduta do ser humano para uma vida sem sentido no caso dos 

depressivos, e de absoluta falta de atenção e estresse crônico no caso dos ansiosos, 

impossibilitando, tanto um como o outro, de viverem plenamente (STAHL, 2006, 

p.191-324).  

Embora alterações no corpo modifiquem a mente, mudanças no ambiente 

também influenciam a estrutura neural e, consequentemente o comportamento e a 

cognição dos seres vivos. Imagine se dois grupos de gatos nascidos da mesma ninhada, 

mas desde o seu nascimento dispostos em dois ambientes visuais diferentes, portanto a 

experiências distintas. Os gatos do grupo I são criados em uma caixa somente com 

linhas horizontais e os do grupo II com linhas verticais, ambos em determinadas horas 

do dia durante algumas semanas. As únicas informações visuais que possuem são ou as 

linhas verticais ou as horizontais, nada mais eles “conhecem” (visualmente), pois as 

outras horas do dia vivem em absoluta escuridão (sem estímulo visual). O resultado 

desta pesquisa publicada na revista Nature, em 1970, esclarece que o desenvolvimento 

do cérebro (pelo menos dos gatos estudados) depende do ambiente visual. Os gatos 

criados em recintos “verticais” desenvolveram neurônios específicos que não 

“identificavam” linhas horizontais, ao contrário do que acontecia com os gatos 

“horizontais” (BLAKEMORE & COOPER, 1970). 

O que se pretende com os exemplos acima é demonstrar que, mesmo segundo a 

psicofisiologia padrão, o funcionamento do corpo age diretamente na formação de quem 

se é, do que se pensa e de como se age. Também se é fruto das células herdadas e das 

construídas ao longo da vida. A mente/alma/Self (seja o que se chame), interage com a 

fisiologia, e a corporeidade tem papel culminante na formação dos seres humanos 

também (PINKER, 2008, p.9-16). 
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1 - Por que Estudar Fisiologia para Entender Quem se é? 

O neurocientista português radicado nos Estados Unidos, António Damásio, 

retoma este antiquíssimo debate entre a fisiologia e a filosofia mente-corpo, protegido 

hoje pela mais alta tecnologia em imageamento cerebral e pelas pesquisas 

neurocientíficas. Seus quatro livros são bem explícitos na crítica ao pensamento dualista 

cartesiano. Em O erro de Descartes, ele aborda o papel dos sentimentos na tomada de 

decisões (DAMÁSIO, 2001); em O mistério da consciência, descreve o papel das 

emoções e dos sentimentos na construção de quem se é (Self) (Id., 2000); Em busca de 

Espinosa, o pensamento não-dual deste filósofo é utilizado como porta de entrada para 

Damásio expor as suas teorias embasadas em experimentos neurofisiológicos sobre os 

sentimentos, e a razão como a “expressão do florescimento ou do sofrimento humano, 

na mente e no corpo” (Id., 2004, p.14-15); e o mais recente, Self comes to Mind (2010), 

em que o autor vai contra a ideia da mente separada do corpo, explorando o tema com 

evidências científicas da neurociência e da neurofisiologia.  

O corpo, entendido pela atual linguagem neurocientífica, como se viu na história 

da fisiologia padrão e da religiosa como um todo, não pode ser reduzido apenas a cem 

trilhões de células interligadas umas às outras ou, ainda, como um cérebro atado a um 

tubo digestivo. Em outras palavras, à parte das discussões filosóficas, o corpo tem papel 

atuante na gênese humana, e a fisiologia, no âmbito das ciências, é responsável por 

estudá-lo. 

Cem trilhões de células compõem os seres humanos, assim como os seus 

encéfalos que se comunicam com todo o organismo, determinando do tônus muscular 

aos processos hormonais e aos atos conscientes ou reflexos. Essas células também 

participam da genialidade cinestésica do bailarino ou da expressão de um ator, assim 

como da mente brilhante de um Nietzsche e da sensibilidade de um Drummond. O ser 

humano não se restringe a ser apenas um cérebro, um fígado ou um pâncreas. Cada 

poro, órgão, fibra muscular e enzima do corpo, está integrado a todo o sistema nervoso 

central e periférico. Isto não significa dizer que se é determinado geneticamente e que a 

mente comanda o corpo, mas que o meio em que se está inserido e a genética herdada 

constrói, não encéfalos que guiam, mas seres humanos que se emocionam, pensam, 

sentem, agem, influenciam e são influenciados pelo meio (cultura, sociedade, política, 

geografia, religião, etc.) em que estão inseridos (ver FULLER, 2008).  
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 Este complexo corpo-mente-alma, que compõem o ser humano, possui três 

funções distintas e indispensáveis para a formação da nossa identidade: sentir, processar 

e agir no mundo. Mais de 50% do córtex somatossensorial, por exemplo, é destinado 

aos músculos das mãos e da face. Isto ocorre porque estas regiões encefálicas e 

corpóreas são as que mais sensivelmente interagem com o ambiente. Quando se quer 

compreender algo que se apresenta real e fisicamente, não se pensa sobre este objeto 

apenas, mas pega-se, sente-se o seu peso, chacoalha-se e o traz-se objeto para junto do 

corpo. Alguns psicólogos como D.Winnicott e W.Reich, além de outros cientistas, 

estudaram a fisiologia do contato do corpo com o mundo e como esta se relacionava 

com o cognitivo humano (WINNICOTT, 1990; REICH, 1989; Id., 1992; BECKER, 

1973; FULLER, 2008). 

A fisiologia padrão entende que os estímulos sensoriais (internos ou externos) 

são os responsáveis por dispararem, nos seres humanos, todas as alterações 

eletroquímicas e hormonais, assim como as demais bioestruturas que compõem a sua 

corporeidade, preparando-nos para atuar no mundo real e simbólico.  

A sensação, tanto para a psicofisiologia como para alguns filósofos, é uma 

reação psicossomática ao mundo físico, produzida por estímulos, objetos ou 

informações (luz, temperatura, pressão, som, gravidade, deslocamento, dor, paladar, 

olfação e tato) provenientes dos vários receptores espalhados pelo corpo (KANDEL 

et.al., 2003, p.410-414, 430; CHAUÍ, 2009, p.132-133). Quando se atribuí significado a 

um estímulo associa-se à referida sensação uma percepção (KANDEL et.al., 2003, 

p.412, 472-473)58. É por meio das percepções que um indivíduo organiza e interpreta as 

suas impressões sobre o mundo, para atribuir sentido ao meio onde vive (KANDEL 

et.al., 2003, p.412; DAMÁSIO, 2004, p.91-92)59. A aprendizagem dos padrões 

culturais, a memória e os genes (KANDEL et.al., 2003, p.1226)60, são os três 

mecanismos que o ser humano possui para construir a sua realidade frente às 

atribulações da vida, reprimindo e ressignificando as suas impressões sensoriais. Isto é 

bastante análogo aos conceitos da fisiologia religiosa das escrituras antigas yoguicas 

sobre os indriyas no YS de Patanjali, como se viu (p.34). 
                                                            
58 “A percepção é um produto da abstração do cérebro e da elaboração da informação sensitiva que 
chega”. 
59 “um sentimento é uma percepção de certo estado do corpo, acompanhado pela percepção de 
pensamentos com certos temas e pela percepção de certo modo de pensar”. 
60 “Os genes também modificam nossos comportamentos”. 
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Uma sensação pode se associar a uma lembrança ou memória, muitas vezes na 

forma de uma imagem mental, emoção e/ou gesto físico61. E isto, que, evolutivamente, 

mais de 90% de nossos neurônios se desenvolvem para se manterem a maior parte do 

tempo “desligados” (hiperpolarizados), pois, caso contrário, sofrer-se-iam disparos 

neuronais eletroquímicos a cada estímulo (objeto) que se apresentassem aos sentidos de 

forma consciente. A psicofisiologia afirma que “a (nossa) atenção (consciência) é 

atraída apenas por um objeto ocasional no nosso campo sensorial, e mesmo o 

permanente ruído que nos cerca é geralmente irrelevante” (GUYTON & HALL, 1998, 

p.325). Ao mesmo tempo, quando se direciona a atenção para um objeto, este também 

adquire uma concepção simbólica, que ganha um significado singular a quem o 

experiencia (FULLER, 2008, p.95).   

Esta constatação psicofisiológica padrão é importante, pois o que se mantém 

como o núcleo de todas as práticas religiosas yoguicas, de qualquer escola e tradição, é 

a atenção focada (ver p.50). Muitos trabalhos e linhas de pesquisa que abordam as 

práticas contemplativas religiosas ou técnicas meditativas, a traduzem muitas vezes 

como meditação, atenção plena, presença mental ou mindfulness (DAVIDSON et.al., 

2003).  

 

2 - Sistema Nervoso e Endócrino e as suas Inter-Relações Sistêmicas 

  Todas as funções do corpo são reguladas por dois grandes sistemas de controle: 

o primeiro é o sistema nervoso, responsável pelas adaptações rápidas de nosso 

organismo; o segundo sistema de controle é o hormonal ou endócrino. Em geral, o 

sistema hormonal é o responsável pelo controle das funções metabólicas do corpo, 

como a velocidade das reações químicas e o transporte das substâncias necessárias para 

que a célula mantenha a sua homeostase de forma adequada.  

Os plexos correspondem a uma intricada rede de nervos e gânglios que se 

comunicam sistemicamente, ajudando o organismo nas suas funções nervosas e 

hormonais (MACHADO, 2006, p.145-150), podendo ser divididos em: plexo corióide; 

basilar; do forame occipital; venoso vertebral interno; cardíaco; celíaco; carotídeo 

                                                            
61 DAVIDOFF (2004), p.204; WINNICOTT (1990), p.143-145; KOLB & WHISHAW (2002), p.490; 
KANDEL et.al. (2003), p.1227-1228; CHAUÍ, (2009), p.132-142. 
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interno; das cavidades abdominais, pélvicas e torácicas; esofágico; hipogástrico; 

miontérico; parotídeo; pélvico; pulmonar; submucoso e visceral (Ibid., p.356). 

Anatomicamente podem ser reunidos em seis grandes grupos, o cervical, o braquial, o 

lombar, o sacral, o celíaco e o do cóccix. 

Os hormônios, substâncias químicas secretadas por glândulas específicas, atuam 

de forma semelhante aos neurotransmissores (como a noradrenalina [NE], o glutamato e 

o GABA). Para que um hormônio atue, é necessário que o mesmo encontre um receptor 

protéico na membrana ou no núcleo da célula que sofrerá sua ação. Via de regra, o 

sistema nervoso e o sistema hormonal estão intimamente associados. As alterações nos 

pensamentos geram atividades eletroquímicas no sistema límbico. Que, por sua vez, 

mantém contato com o hipotálamo, órgão neuroendócrino que controla a liberação de 

alguns outros hormônios produzidos pela glândula hipófise (MACHADO, 2006, p.231). 

Esta sintetiza uma grande quantidade de substâncias químicas, sendo que muitas delas 

atuam como sinalizadoras para as outras glândulas presentes no organismo. Atualmente, 

algumas investigações afirmam que as atitudes psicofísicas (imposição das mãos, 

prática de cariz “sobrenatural” como os passes mediúnicos) podem influenciar o 

organismo, gerando saúde ou doença, na medida em que equilibram ou desequilibram a 

liberação de inúmeros hormônios (OLIVEIRA, 2003, p.9). Mesmo que o objetivo deste 

trabalho não seja aprofundar-se nessas questões endócrinas, é imperativo que sejam 

mencionados alguns dos principais hormônios, assim como as suas principais funções, 

pois mais adiante se falará de forma resumida sobre os efeitos fisiológicos das práticas 

religiosas, principalmente as contemplativas, sobre as secreções hormonais.  

 

Glândula hospedeira Hormônio Efeitos hormonais 

Hipófise anterior Hormônio do crescimento (GH) Estimula o crescimento tecidual 
geral 

 Tireotropina (TSH) Estimula a produção e a 
liberação dos hormônios da 
tireóide 

 Corticotropina (ACTH) Um dos hormônios do eixo do 
estresse. Estimula a produção e a 
liberação do cortisol e de outros 
hormônios supra-renais 

 Gonadotrópicos (FSH e LH)  O FSH estimula a produção do 
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estrogênio pelos ovários; o LH 
estimula a produção de 
estrogênio, da progesterona e da 
testosterona pelos testículos  

 Prolactina (PRL) Inibe a testosterona e tem relação 
com a produção de leite nas 
mulheres que amamentam 

 Endorfinas  Promovem a euforia, bloqueiam 
a dor e afetam o ciclo menstrual 

Hipófise posterior Vasopressina (ADH) Controla a excreção da água 
pelos rins 

 Ocitocina  Atua no trabalho de parto e na 
lactação 

Córtex supra-renal Cortisol e Corticosterona Participa do eixo do estresse; 
conserva o açúcar no sangue; 
fornece energia para o 
metabolismo 

 Aldosterona Atua na reabsorção do sódio, 
potássio e da água, pelos rins 

Medula supra-renal Adrenalina e Noradrenalina Facilita a atividade do SNA 
simpático 

Tireóide Tiroxina (T4) e Triiodotironina 
(T3) 

Regula o crescimento e a 
atividade das células; estimula a 
taxa metabólica  

Pâncreas Insulina Atua no transporte da glicose, 
das gorduras e dos aminoácidos 
para dentro das células  

 Glucagon Promove a liberação da glicose 
do figado para o sangue 

Paratireóides  Paratormônio Eleva o cálcio sangüineo; reduze 
as concentrações do fosfato 
sangüineo 

Ovários Estrogênio e Progesterona Controlam o ciclo menstrual, 
caracterizam a morfologia sexual 
feminina 

Testículos  Testosterona Caracterizam a morfologia 
sexual masculina 

Tabela I.1 – Glândulas endócrinas, os seus hormônios e as suas funções. 

 

Existe uma intricada relação entre o que pensamos e a nossa fisiologia. Sempre 

que um pensamento surge em nossa mente há uma resposta orgânica e vice-versa. Para 
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ilustrar isso de forma simples, sempre que somos expostos a uma real situação de 

perigo, regiões encefálicas específicas recebem as informações sensoriais deste perigo e 

as retransmite para o cérebro gerando uma resposta de “luta-ou-fuga” ou hipotálamo-

hipófise-adrenal, o conhecido eixo do estresse. Como produto final, as glândulas supra-

renais secretam o hormônio cortisol e a catecolamina noradrenalina como resposta. O 

corpo-mente humano por ação destas substâncias químicas suprime a liberação de outro 

hormônio, a insulina, para que a glicose circulante no sangue supra as células neuronais. 

No entanto, para prover a necessidade energética dos músculos, outro hormônio é 

estimulado a agir, o glucagon, antagonista da insulina e responsável por liberar ácidos 

graxos livres na corrente sanguinea, que fará o papel da glicose até que o perigo se 

afaste (McARDLE et.al., 2003, p.419-469).  

Mesmo que o perigo seja apenas imaginado, essa pequena descrição inter-

relacional sistêmica nervosa e endócrina da fisiologia humana que se fez será 

igualmente “ativada”, nos mostrando que situações reais ou simbólicas são interpretadas 

da mesma forma fisiologicamente. 

 

3 - Memória e Aprendizagem 

 Para o neurocientista António Damásio, as emoções precedem os sentimentos, 

pois muitas emoções são expressas primeiro no “teatro do corpo” e sem o controle 

consciente, como se verifica no embargo da voz, no rubor do rosto, em gestos 

específicos, níveis hormonais, sudorese e padrões eletroencefalográficos e respiratórios, 

os quais muitas vezes podem estar inconscientes, mas encarnados (corporificados). Já os 

sentimentos, que na linguagem de Damásio significa “sentir a emoção”, aparecem no 

“teatro da mente”. Ambos, as emoções e os sentimentos, segundo o mesmo autor e 

corroborado por inúmeras análises neurofisiológicas (DAMÁSIO, 2001; Id., 2004) e 

pela filosofia corporificada (LAKOFF & JOHNSON, 1999; Id., 2002; SANTOS, 

2009)62, contribuem para a regulação da vida, da razão e dos comportamentos humanos 

(DAMÁSIO, 2004, p.35).  

                                                            
62 “Compreendemos o mundo por meio de metáforas construídas com base em nossa experiência 
corporal” (LAKOFF & JOHNSON, 2002, p.22).  
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O armazenamento das informações que chegam do mundo e da cultura que 

rodeia o ser humano é mediado principalmente pelas emoções e os sentimentos. As 

emoções e os sentimentos são um procedimento que a psicofisiologia padrão chama de 

aprendizagem, e o processo complexo pelo qual se codifica, se retem e, posteriormente, 

se recupera é o que se designa de memória. Ambos, aprendizagem e memória, são uma 

função das sinapses que existem tanto no cérebro, quanto nas fibras musculares (junção 

neuromuscular) e nos diversos órgãos e glândulas distribuídos pelo corpo (KANDEL 

et.al., 2003, p.1227-1246; PINEL, 2005, p.297).  SSempre que certos tipos de sinais 

sensoriais passam por uma sequência de sinapses já armazenadas, memorizadas e 

aprendidas (engramas63), estas se tornam mais capazes de transmitir os mesmos sinais 

da próxima vez que este sentir (ou outro análogo) aparecer. Como exemplo, cite-se o 

gesto motor (do andar). Os seres humanos precisam mais de um ano para desenvolver o 

engrama do andar, o aprendizado é em função da experiência. Outros mamíferos já 

nascem com essa programação (circuito neuronal motor) inata. Mas o andar descrito 

pela ciência fisiológica padrão, não limita todas as infinitas possibilidades de caminhar 

que cada um pode desenvolver ao longo da vida. Há diferenças entre os gêneros, os 

biótipos, as idades, as etnias, etc. (DAVIDOFF, 2004, p.48-58). Cada ser humano 

desenvolve as suas características singulares de andar, que são construídas levando em 

conta também a sua cultura. Assim, mesmo que cada criança nasça possuindo seu 

potencial genético que a possibilita aprender a caminhar, cada um desenvolve sempre a 

sua forma particular de colocar um pé à frente do outro. O predicado que define os 

humanos únicos no planeta é a sua capacidade de criar, ressignificar e reinterpretar ao 

seu jeito cada simples ato que realiza, seja ele motor, emocional (Ibid.) ou também 

religioso (FULLER, 2008, p.25-50). 

Os engramas também podem se apresentar sob a forma emocional, como no caso 

do pavor do mar que se pode desenvolver após um acidente de quase-afogamento, do 

aumento da frequência cardiorrespiratória em momentos de estresse e perigp ou da 

experiência da “Bem-Aventurança” que muitos sentem após um culto religioso. A 

emoção que a oração Pai-Nosso gera para um devoto cristão ou a que o mantra Om gera 

para um hindu, adquire-se pela experiência pessoal fruto da sua cultura e do meio em 

que vive, mas é armazenada de forma singular na forma de engramas emocionais. O ato 

                                                            
63 Ibid., p.297: engrama é uma “mudança no cérebro que armazena determinada memória”. 
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de sugar, respirar ou o complexo emocional que envolve o estresse, no entanto, são 

herdados. Podendo (devendo e indo) adquirir várias formas e significados simbólicos 

para cada um dependendo das suas vivências e crenças pessoais.  

O medo ou a alegria associados aos objetos e às situações podem se estabelecer 

culturalmente devido a sentimentos benfazejos ou nefastos (prazer e dor) que se 

adquirem ao longo da vida, frutos das experiências sensoriais e/ou pela genética de 

milhões de anos de experiências da espécie, como já se observa.  

Depois de os sinais sensoriais terem passado pelas sinapses certo número de 
vezes, as sinapses tornam-se tão facilitadas, que sinais gerados dentro do 
próprio cérebro também podem causar a transmissão de impulsos pelas 
mesmas sequências sinápticas (engramas consolidados, facilitados), apesar 
de a entrada sensorial não ter sido existido fisicamente, ou seja, fora de nós: 
mesmo imaginando a mesma situação, o engrama neuronal é acionado.  Isso 
dá ao ser humano, a possibilidade de experimentar (e criar) situações 
imaginando-as, apesar de, com efeito, serem apenas memórias das sensações 
(pensar no gesto motor excita os neurônios motores, pensar no dia do 
casamento ou num ritual religioso, pode resgatar as mesmas emoções 
daquele momento por engramas emocionais) (GUYTON & HALL, 1998, 
p.326).  

Dito de outra forma, após este engrama ter sido registrado no corpo-mente-alma 

(psicossoma) – e entenda-se que um engrama nunca mais poderá ser apagado, somente 

sobreposto, ressignificado ou reprimido - qualquer situação real ou imaginada 

(simbólica) parecida com aquela “registrada” desencadeará as mesmas reações físicas e 

emocionais, tudo se passará como se fosse real, mesmo que só imaginado, simbólico. É 

comum sentir-se até o odor de lugares, pessoas e roupas resgatando uma lembrança por 

um esforço intelectual ou uma situação semelhante vivida realmente.  

A psicofisiologia padrão entende que a realidade que se constrói chega pelas 

sensações (KANDEL et.al., 2003, p.407). A sensação da emoção precede a 

interpretação da mesma - é o que titulam de percepção da sensação. Esta é uma parte 

fundamental do desenvolvimento humano, aprender a nomear o que ele sente, dar 

significado às coisas (DAMÁSIO, 2009, p.40-45) e sair da ignorância do que se sente 

(ou julga que). Segundo cientistas da Universidade da Califórnia do Sul, como Hanna, 

Damásio e Bechara, “a decisão humana, o planejamento de longo prazo e a consequente 

concretização de planos estão atrelados ao sistema de avaliação emocional” (Ibid., 

p.44). São as emoções, segundo Damásio e os seus colegas, que avaliam, pela percepção 

(julgamento, razão), de o que se sente (incognoscível) (DAMÁSIO, 2000, p.193, 353-
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354). Se a avaliação for bem-estar, tende a se repetir, se caso contrário for de 

desconforto, a pessoa se afasta desta sensação da próxima vez que ela aparecer (apego-

aversão).  

É lógico que com os seres humanos não é assim tão simples como parece. Para 

uma ameba a vida é bem mais bucólica, e ela “sabe” muito bem o que está certo e 

errado. Nunca na sua vida se questionará sobre o papel dos protozoários na sociedade 

unicelular. Porém, entre os seres humanos, isso se complica, pois eles possuem a 

autoconsciência que os capacita a ser criativos e a gerar “mitos criativos”, não no 

sentido depreciativo de uma ilusão qualquer, mas de ideais “com um poder conceitual 

verdadeiro, uma real percepção de uma tênue verdade, algum tipo de adumbração global 

daquilo que perdemos com um raciocínio preciso, analítico” (BECKER, 1973, p.270). 

Este fato é o que, ao mesmo tempo em que torna a sua vida fascinante, o aprisiona numa 

miríade de possibilidades ambivalentes entre o bem e o mal, o prazer e a dor, o amor e o 

ódio, Deus e o diabo. 

Quando se assiste incrédulo, por exemplo, a pessoas mortificarem os seus corpos 

com pesadas cruzes por quilômetros em direção à basílica de Aparecida do Norte; 

aguentarem o calor de Jerusalém vestidas de preto dos pés a cabeça, reverenciando a 

Deus olhando para um muro; manterem uma respiração estranha com olhar fixo, suando 

por mais de duas horas em posturas esquisitas; dançarem e cantarem bebendo ou 

fumando psicotrópicos para se comunicar com os espíritos da floresta em que só elas 

crêem (e vêem); ou ainda permanecerem sentadas e quietas por dias, meses e anos 

inteiros para alcançarem o kaivalya ou para mergulharem de cabeça num rio Ganges 

com índice de coliformes fecais setenta mil vezes maior do que o permitido e, ainda 

assim, considerá-lo de origem divina, realmente se percebe que a fé religiosa também 

está incorporada de alguma forma por meio das práticas físicas. Por trás de toda 

organização religiosa está encrostada uma infinidade de atos corpóreos, aparentemente 

irracionais, mas que faz (e dão) sentido (significado) ao devoto, pois produz 

experiências com Deus ou algo similar. O corpo e a sua fisiologia sutil e orgânica é o 

que sustenta vivo o religioso e lhe fornece ingresso ao cessar do drama humano ou, pelo 

menos, ao ideal dessa busca sagrada (COAKLEY, 1997, p.8-9; FULLER, 2008, p.3-24).  
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4 - A Presença da Fisiologia nas Ciências da Religião 

O corpo sempre apareceu como uma constante, tanto nas doutrinas quanto nos 

mitos e nas práticas das diversas religiões, às vezes tomando parte de purificações para 

redimir possíveis pecados outros representando o Divino. As alterações fisiológicas, 

estão diretamente vinculadas às práticas religiosas e, entender como tais atos agem no 

corpo e como os seus adeptos interpretam tais ações (muitas vezes não verificáveis 

empiricamente), pode ajudar a compreender melhor as funções de tais práticas 

fisiológicas na religião.  

A importância de uma fisiologia singular nas práticas religiosas é tão forte, que 

muitos devotos marcam nos seus próprios corpos a marca da sua religiosidade, até 

mesmo por meio de intervenções cirúrgicas. Como se viu, os hatha-yogues da linhagem 

kamphata furavam suas orelhas como sinal iniciático; os aborígenes australianos 

inserem pedras ou ossos em seus próprios órgãos genitais; os judeus e os muçulmanos 

se submetem à circuncisão; e os jovens de etnias do Sudão e da Nova Guiné passam por 

escarificações rituais. Entre os índios americanos ainda é comum, em algumas 

comunidades, os homens banharem-se nas águas glaciais, permanecerem imóveis 

enquanto são picados por formigas, ter os seus cabelos arrancados como prova de 

coragem em rituais religiosos, além de muitos outros rituais64. Outro fator importante 

ainda é a representação das divindades ou das energias sutis em partes do corpo, como a 

kundalini extensivamente comentada no primeiro capítulo, além de deuses imaginados 

por órgãos ou membros do corpo, como Shiva representado falicamente. Na religião 

espírita brasileira o corpo orgânico é apenas um entre os corpos sutis estabelecidos por 

sua doutrina, muito parecido com a descrição yoguica que se fez dos três shariras e dos 

cinco koshas no primeiro capítulo. Alguns xamãs contemplam os seus próprios corpos 

desprovidos de carne e sangue, devendo denominar cada parte esquelética na 

“linguagem especial e sagrada” da sua religiosidade com fins místicos (ELIADE, 1998, 

p.80-81). 

Se a religião pode estar envolta nas tragédias reais da vida e nos conflitos entre 

os anseios humanos e a realidade (MALINOWSKI, 1984, p.7; BECKER, 1973, p.247-

276), então as referências ao corpo podem mostrar esses conflitos por meio de atos 

                                                            
64 Ver representação do corpo no ritual yogue em NUNES (2008), p.72-74. 



85 
 

fisiológicos sutis das mais diversas manifestações religiosas (ver COAKLEY, 1997). 

Em geral, dentro da ótica da religião, o corpo pode ser adotado ou como um obstáculo a 

ser vencido ou como o santuário onde o sacramento se torna possível. Enquanto alguns 

cientistas se perguntam sobre o porquê e qual a origem de tais práticas, outros, como os 

fisiologistas da religião, se interessam também pelos mecanismos de ação orgânicos e 

simbólicos de tais atos.  

Há registros das especulações sobre uma fisiologia da religião em andamento, na 

própria história que as práticas religiosas e curativas exerceram nas civilizações antigas 

(HARRINGTON, 2005)65. Modernamente, citem-se os trabalhos como o do Major 

Basu sobre o sistema hindu de medicina tradicional, de 1889, e as investigações 

pioneiras sobre o pranayama e as variações cardíacas, dos médicos franceses Charles 

Laubry e Therese Brosse, de 1936. Theos Casimir Bernard, filósofo graduado pela 

Universidade de Columbia, nos Estados Unidos, também se interessou pelas práticas 

religiosas orientais, tendo publicado diversos trabalhos sobre Yoga a partir da década de 

trinta, sendo um dos primeiros ocidentais a estudá-lo (ELIADE, 2001, p.336-337)66. 

Desta lista inicial, não se pode esquecer o historiador e indologista Alain Danielou, que, 

em 1949, lança o seu livro Yoga: Método de reintegração, em que extrai trechos de 

obras importantes do Yoga Pré-moderno, como o HYP e o GS. Recorde-se também, 

entre outros, de Jean Filliozart, médico e fisiologista que, a partir da década de quarenta 

do séc.XX, traduz trabalhos sobre a história do ayurveda e faz comentários sobre as 

práticas corpóreas realizadas pelos yogues indianos (Ibid., p.195-196, 337; ROCHA, 

2010, p.33-34)67. É a partir da busca para entender as racionalidades da medicina-

religiosa e, mais tarde, na tentativa de descobrir a correlação direta do corpo simbólico 

com o funcionamento e a localização corpórea real, que a fisiologia da religião tem 

início. Exemplos modernos de tais investigações fisiológicas podem ser vistas em 

artigos como os do neuropsicólogo clínico Richard W. Maxwell (2009), em que este 

visa, por meio dos estudos empíricos, investigar a fisiologia sutil dos chackras com a 

atual neurobiologia.  

                                                            
65 Maiores referências ver na “Biblioteca Nacional de Medicina dos Estados Unidos” em 
http://www.nlm.nih.gov/exhibition/odysseyofknowledge/index.html acessado 14/12/10. 
66 http://www.archive.org/details/penthouseofthego009808mbp acessado 13/12/10. 
67 LAUBRY & BROSSE (1936), ver http://auriol.free.fr/yogathera/prolegomenes/prolego_biblio.htm 
acessado 13/12/10; RELE (1927). 
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Maxwell argumenta que a prática médica ocidental necessita de hipóteses 

testáveis de como o Yoga funciona. Como se sabe, há importantes investigações 

correlacionando os benefícios terapêuticos do Yoga com os sistemas 

cardiorrespiratórios, endócrinos, autonômico e do sistema nervoso central (ver 

DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.241-313), mas, segundo Maxwell, muito poucos 

buscaram uma correspondência com a fisiologia sutil dos chackras e da kudanlini pela 

fisiologia padrão/orgânica. De acordo com o mesmo autor, os chackras podem estar 

associados aos centros embriológicos do sistema nervoso central, pelo que ele propõe 

uma abordagem embriológica das suas funções e das suas origens. Outro exemplo é o 

do neurologista Nelson (2010) no seu livro The Spiritual Doorway in the Brain. A partir 

de relatos de quase-morte, o autor tenta explicar como o cérebro funciona, procurando 

respostas neurofisiológicas orgânicas para a experiência de Deus. 

Pesquisas como estas devem muito ao filósofo e psicólogo da religião norte-

americano, William James (1842-1910), que, ainda em 1902, no seu país, percebia já 

uma forte presença corpórea nas conversões religiosas. No seu livro As variedades da 

experiência religiosa: Um estudo da natureza humana, W.James (1995) discute a 

importância das abordagens fisiológicas na CRE. Neste livro existem sugestivos títulos 

como Religião e Neurologia, A Religião do Equilíbrio Mental, denotando aí já um 

interesse por uma certa proto-neurofisiologia vinculada aos interesses ditos 

autotranscendentes ou de autoconhecimento desenvolvidos pela religião.  

W.James no início de sua conferência intitulada Religião e Neurologia formata 

seu discurso de modo a sustentar as suas pesquisas, fundamentalmente na análise do 

funcionamento entre mente-corpo-alma (Ibid., p.21-22). Ele concorda que mesmo que 

algumas experiências religiosas possam ser descritas pela fisiologia padrão como 

epilepsia (que ele prefere intitular de epilptiformia68) ou causadas pela ingestão de 

drogas (o próprio fez uso de óxido nitroso para alcançar estados místico-religiosos, ver 

FULLER, 2008, p.88), estes fatos não explicariam por si só o conhecer existencial e as 

(re)significações simbólicas religiosas advindas de tais abordagens. No entanto, 

W.James salienta que não se pode desprezar os acontecimentos fisiológicos orgânicos e 

sutis, pois uma compreensão mais ampla do complexo religioso deve buscar 

fundamentos em todas as ciências que possam investigá-lo, convidando a fisiologia para 

                                                            
68 Maiores esclarecimentos sobre a diferença entre epilepsia e epileptiformia ver FONSECA et.al. (2005). 
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os colóquios que envolvem as CRE. W.James, de certa forma, inaugura a FR e, na sua 

delimitação do assunto religião, deixa claro que a religiosidade se forma como fruto dos 

sentimentos e da cultura em que se está inserido (Ibid., p.29-43), assim como a 

psicofisiologia moderna também pondera a relação de quem se é e o Yoga como é 

descrito.  

Logo no início do trabalho de W.James, que na verdade reúne uma série de 

conferências que o autor proferiu na Escócia, se apresenta, entre muitas outras, uma 

hipótese que os fisiologistas da religião, atualmente, por meio da eletroencefalografia e 

das tomografias, ainda discutem: pode haver diferenças psicossomáticas entre os 

praticantes leigos ou crentes religiosos comuns, e os praticantes devotos ou de “febre 

ardente”? Apesar de trazer a fisiologia para âmbito da CRE, afirmando nas suas 

conclusões que a religião, antes de tudo, “é uma reação biológica” (Ibid., p.200-221), 

W.James não se entrega aos experimentos laboratoriais propriamente ditos. Os 

cientistas que, na época, investigavam uma proto-fisiologia da religião, realizavam mais 

estudos comparativos entre as práticas religiosas e as suas possíveis implicações 

medicinais, como se pode verificar na própria história do ayurveda, a tradicional 

medicinal indiana, dos medicine-man (ROCHA, 2010, p.30) e dos saludadores com a 

medicina popular da Europa contada por Moura (2009). Ainda hoje essa intricada 

relação pode ser observada, como nos mostra a historiadora da medicina de Harvard, 

Anne Harrington (2005), que descreve a relação histórica entre a medicina, a cura e a 

religião (p.287-307) e as áreas de estudos sobre as Racionalidades Médicas ou a 

Medicina Integrativa e Complementar (ROCHA, 2010, p.7-15). 

 

4.1 – Os Primeiros Estudos da Fisiologia da Religião sobre o Yoga  

Desde 1889 que a ciência se envolve em pesquisas fisiológicas das práticas 

religiosas como se viu, mas é a partir de 1920 com o indiano Kuvalayananda, que elas 

passam a ocorrer de forma sistemática a partir das suas análises laboratoriais com o 

Yoga (ALTER, 2004, p.78). Um reflexo destas investigações pode ser observado na 

diferenciação dos tipos de yogues que começa a haver no início do séc.XX. Assim 

como W.James, que diferenciou entre dois tipos de religiosos, os textos do swami 

Kuvalayananda (2005) também já distinguiam, em 1920 entre, as classes de yogues. A 
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primeira que, na realização dos ásanas, dos mudras, dos bandhas, dos pranayamas e do 

samyama, procurava resultados apenas para fins “medicinais” ou “terapêuticos”; outra 

que pratica estas mesmas posturas, métodos respiratórios e de introspecção do Yoga, 

mas com fins espirituais (p.44).  

 Kuvalayananda, entre uma das suas descobertas mais interessantes, há uma 

sobre o estudo do kriya nauli, em que ele e a sua equipe, durante a execução desta 

prática tradicional de limpeza orgânico-religiosa, descobrem um vácuo relativo no 

cólon. Como se descreveu no primeiro capítulo, o nauli é uma prática religiosa que visa, 

ao lado de outras (satkarmas kriya), eliminar as toxinas (ou obstruções) de uma 

fisiologia sutil para que a kundalini seja elevada até ao último chackra (ver p.44-45). 

Kuvalayananda, no entanto, com o intuito de elevar as práticas yoguicas ao nível de 

científicas, tentou compreender, pelo estudo da fisiologia padrão, os efeitos sobre o 

organismo dos ásanas, dos pranayamas e dos kriyas. Ele e os seus colegas, em 

Kaivalyadhama (Instituto Yoguico com fins de pesquisa, formação acadêmica e 

divulgação salvífica)69, percebem que alguns cientistas argumentam que a execução do 

nauli poderia gerar uma ação anti-peristáltica no reto e no canal anal, causando assim 

uma grave prisão de ventre e, consequentemente, um estado de auto-intoxicação. Como 

se sabe, o nauli é uma das mais importantes práticas fisiológicas sutis de limpeza do 

Yoga e, há séculos, todos yogues por meio das suas escrituras sagradas. No entanto, em 

meados de 1920, a ciência fisiológica padrão moderna condenava a sua prática além de 

pura crença religiosa popular como prejudicial à saúde70, fazendo com que 

Kuvalayananda (2008) se pronunciasse a favor do Yoga. 

A prática de Nauli nunca atraiu atenção séria dos homens de ciência, em 
virtude de seus preconceitos quanto á cultura yoguica. (...) Não podíamos 
acreditar em tal hipótese (de sua prática ser “anti-natural” e prejudicial a 
saúde), principalmente porque contradizia a experiência de séculos. Então, 
analisamos o problema no laboratório e logo concluímos que havia uma série 
de absurdos científicos na hipótese. (p.281-282) 

 Kuvalayananda se coloca então a favor do Yoga e, munido de um tubo de 

borracha e um barômetro, mede a pressão através do reto em um praticante experiente, 

durante a execução do nauli, percebendo de imediato que existia um vácuo relativo 

entre 30 e 47 mm. Isto recomenda o uso do nauli, anulando a hipótese anti-peristáltica, 

                                                            
69 Comentar-se-á a origem e as influências deste instituto no terceiro capítulo. 
70 A hipótese anti-peristáltica dos kriyas foi levantada pelos médicos Bell e Meltzer do Instituto de 
Pesquisa Rockefeller de Nova Iorque (ALTER, 2004, p.90). 
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segundo Kuvalayananda, pois o isolamento dos músculos reto-abdominais, em conjunto 

com a elevação do diafragma, aumenta o volume do abdome. Este volume aumentado 

pela a ação deste kriya reduz a pressão intra-abdominal e induz à dilatação do cólon sob 

a ação da pressão dos gases internos. Deste modo, o volume dos gases intestinais 

também aumenta, levando a uma proporcional diminuição da sua pressão, por 

conseguinte do barômetro conectado ao cólon durante a execução do nauli. 

Kuvalayananda (2008) então faz a descoberta científica do Vácuo Madhavadasa, que 

aboliu a ideia vigente na época que a prática religiosa do nauli poderia causar algum 

dano à saúde (p.284-289; ALTER, 2004, p.91). 

 As investigações fisiológicas de Kuvalayananda e dos seus colegas continuam 

até aos nossos dias, por meio da sua instituição, e as suas descobertas impulsionaram 

outros estudos com o Yoga, em particular, com fins terapêuticos. As suas pioneiras 

abordagens prepararam o terreno para as modernas pesquisas com as práticas religiosas 

e, também, a tentativa de tornar compreensiva a fisiologia religiosa sutil destes atos à 

luz da fisiologia padrão (ALTER, 2004, p.73-108). Em 1954, os primeiros trabalhos 

sobre a eletroencefalografia (EEG) foram realizados pelos japoneses Okuma et.al. 

(1957) com praticantes da meditação zen-budistas, tendo sido observado um padrão 

eletroencefalográfico de ondas alfa. Na década de sessenta, Anand, Chhina e Baldev 

(1961), pioneiros da neurofisiologia indiana, relatam as suas descobertas numa 

interessante pesquisa com quatro yogues monitorados pelo EEG. Os cientistas citados 

acima possibilitaram que as práticas meditativas fossem bem aceitas e aplicadas em 

hospitais do mundo inteiro como metodologias integrativas e complementares dos 

tratamentos convencionais (KOZASA, 2002). 

Anand, Chhina & Singh (1961) e pesquisadores do Instituto Indiano de Ciências 

Médicas em Nova Deli, apesar de não terem divulgado os níveis de experiência dos seus 

voluntários, relatados de forma explícita no trabalho, muito provavelmente recorreram a 

praticantes bem experientes. Dois dos quatro yogues participantes da experiência foram 

monitorados através do EEG, durante o estado de repouso pré-meditativo, o estado 

meditativo propriamente dito, assim como, o estado meditativo associado a inúmeros 

estímulos externos, como os visuais, pela exposição a uma forte luz; os auditivos, pela 

exposição a um forte ruído; os térmicos, pela exposição da pele a um tubo de vidro 

aquecido; e os vibratórios, pela exposição a contatos corporais desequilibrantes.  
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Os resultados da pesquisa indicaram que os yogues se mantiveram em um 

persistente estado de atividade eletroencefalográfica, com predominância das ondas 

alfa. Este estado não foi alterado por nenhum dos estímulos externos, fato 

extremamente intrigante para a fisiologia padrão, uma vez que para a maioria das 

pessoas não versadas em meditação, porém em repouso, qualquer estímulo sensorial, 

por menor que seja, é capaz de alterar o padrão elétrico cerebral presente nos momentos 

de tranquilidade. Os pesquisadores ainda investigaram outros dois yogues os quais 

tiveram os seus EEG´s gravados durante um processo de meditação, em que ambos 

mantiveram as mãos imersas em água gelada a 4°C. Mais uma vez, o EEG indicou uma 

atividade alfa inabalável durante todo o processo. Os yogues presentes conseguiram 

isolar os estímulos dolorosos durante o período em que se mantiveram em meditação, 

fazendo lembrar o quinto passo proposto por Patanjali no seu Asthanga-Yoga, o estágio 

do prathyahara ou da abstração dos estímulos externos. 

 A despeito da maioria dos trabalhos iniciais terem encontrado o padrão elétrico 

cerebral alfa, na Índia, dois estudos, conduzidos por pesquisadores independentes, 

indicaram diferentes padrões de comportamento durante as práticas meditativas. Das e 

Gastaut (1957) estudaram a meditação em sete yogues altamente experientes, na 

modalidade Kriya-Yoga (variante do HY que se descreverá no capítulo 3), tendo 

identificado uma ativação do sistema nervoso autônomo simpático, assim como uma 

maior ativação no EEG. Esses autores talvez tenham sido os primeiros a concluir que as 

observações das pesquisas voltadas à contemplação religiosa eram dependentes das 

práticas utilizadas e do grau de experiência dos seus praticantes, como se sabe 

atualmente. Os pesquisadores vão um pouco mais além ao proporem a hipótese que a 

grande maioria dos estudos focados na meditação, conduzidos no ocidente, não teve 

resultados similares aos deles, pelo fato de que os praticantes ocidentais, quando 

comparados aos yogues orientais, não atingiram graus elevados de concentração e 

atenção durante suas práticas.  

 Wallace (1970), um dos pioneiros nos estudos fisiológicos yoguicos com 

ocidentais, se interessou por meditação, em especial pela popularizada pelo método do 

Swami Maharishi Mahesh, yogue das “estrelas” norte-americanas como os Beatles, 

entre tantos outros. Os trabalhos de Wallace descrevendo os registros 

eletroencefalográficos, o padrão metabólico, a ritmicidade cardíaca e a variação na 
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pressão arterial durante a Meditação Transcendental (MT), foram realizadas no 

Departamento de Fisiologia da Universidade da Califórnia e, pela primeira vez, 

abordaram o controle de certas funções vegetativas nos praticantes de Yoga. A partir 

daí, podem-se afirmar que começa, verdadeiramente, o fomento das pesquisas em 

fisiologia religiosa no ocidente.  

  

5. - A Neurofisiologia das Práticas Contemplativas Religiosas 

 As primeiras pesquisas ocidentais realizadas especificamente com meditação, se 

propuseram averiguar as mudanças na atividade autonômica, tendo como foco a 

frequência cardíaca e a pressão arterial, assim como as alterações eletroencefalográficas 

(DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.240-270). Os estudos mais recentes exploraram 

as alterações hormonais e imunológicas e os efeitos clínicos das suas práticas (Ibid., 

p.271-290).  

 Tanto as variedades das práticas religiosas contemplativas como a “qualidade” 

dos avaliados influenciam os resultados obtidos empiricamente. A maioria dos cientistas 

que atualmente se ocupa a pesquisá-las, as divide em duas categorias básicas. A 

primeira requer que o indivíduo se esforce para se manter passivo de todo e qualquer 

pensamento que surja na sua mente. Esta forma requer que o praticante tente alcançar 

um estado consciencial em que coexistam inúmeros vazios no espaço, no tempo e nos 

pensamentos, dependendo da doutrina religiosa investigada. Estas práticas incluem, 

principalmente, aquelas associadas à tradição do Budismo Theravada (D´AQUILLI & 

NEWBERG, 1993), podendo também estar associadas ao Zen budismo.  

A segunda categoria é aquela na qual os sujeitos focam a sua atenção em um 

objeto em particular, tal qual uma imagem, uma frase, o próprio corpo (na respiração, na 

fixação do olhar e nas contrações musculares específicas) ou uma palavra (mantras, 

orações e preces). Esta categoria observada na MT, assim como nas várias formas do 

budismo tibetano e nas práticas místicas com realização de posturas físicas como a da 

tradição do HY. Esta forma de meditação leva o praticante a uma experiência subjetiva 

em que parece existir uma absorção do próprio indivíduo pelo objeto focado, como 

relatam os próprios religiosos e praticantes. Também existe outra distinção entre as duas 
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práticas, pois elas podem ser conduzidas pelo próprio praticante ou guiadas por um 

líder.  

Como ficará claro no decorrer da Dissertação, um dos maiores problemas dos 

estudos fisiológicos com as práticas religiosas, é encontrar indivíduos altamente 

experientes que estejam dispostos a trabalhar em conjunto com os cientistas, e que estes 

considerem a influência das doutrinas religiosas nos resultados obtidos nas suas 

investigações empíricas. Em 1992, alguns pesquisadores rumaram para a Índia, mais 

especificamente para as montanhas de Daramsala, com o objetivo de investigar a 

neurofisiologia de alguns ascetas religiosos que lá habitavam. Contudo, mesmo 

munidos de uma carta de apresentação escrita pelo Dalai Lama, os citados 

pesquisadores foram ignorados pelos religiosos. Segundo estes, o que as “máquinas” 

mediriam poderia não ter nenhuma relação com o que acontecia nas suas almas-mentes-

corpos durante as práticas religiosas. Os cientistas poderiam afirmar que suas práticas 

eram ineficazes, o que poderia gerar dúvidas nas suas organizações religiosas, doutrinas 

e experiências, além deles próprios (os religiosos) não verem sentido algum em estudar 

algo que os pesquisadores só poderiam entender verdadeiramente vivenciando a 

experiência religiosa dos seus atos, e comungando as escrituras das suas tradições. 

Como consequência, todos os yogues habitantes de Daramsala recusaram-se a 

participar do experimento71.  

Outro cientista que trabalha também com religiosos mais experimentados, e que 

emprega o uso da eletroencefalografia (EEG) associada à ressonância magnética, é 

Richard Davidson, cientista da Universidade de Wisconsin–Madison e PhD em 

Psicofisiologia pela Universidade de Harvard. Segundo Davidson, um dos resultados 

mais marcantes das suas pesquisas ocorreu na chamada meditação da compaixão com 

um religioso, altamente versado e experiente. Nesta prática meditativa budista, o autor 

detectou uma elevação na atividade elétrica cerebral conhecida como gama no giro 

mediano frontal esquerdo (LUTZ et.al., 2008). Segundo o mesmo autor, que já havia 

investigando centenas de pessoas leigas nessa mesma área cerebral, os níveis altos de 

das ondas gama na região estudada do córtex pré-frontal esquerdo correlacionam-se, 

positivamente, com maiores tendências à felicidade, ao entusiasmo, à alegria e aos 

                                                            
71 Os cientistas a que o texto se refere são Richard Davidson, Franscisco Varela, Davidson Cliff Saron, 
Greg Simpson e Alan Wallace, ver GOLEMAN & DALAI LAMA (2003), p.313-314. 
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sentimentos bons (DAVIDSON & FOX, 1989; DAVIDSON et.al., 1990; TOMARKEN 

et.al., 1990; TOMARKEN et.al., 1992; GOLEMAN & DALAI LAMA, 2003, p.31). Em 

resumo, as mudanças eletroencefalográficas de um meditador religioso mais experiente 

parecem indicar mudanças bem marcantes na neurofisiologia padrão. O que é relevante 

ao fisiologista da religião, além dessas descobertas, reside no fato que esses trabalhos 

deram origem a outros que buscaram investigar se os fatos presenciados se deviam às 

características inatas do devoto, ou se ao fruto do exaustivo treinamento mental pelo 

qual o monge passou durante a sua vida religiosa.   

 Em novembro de 2004, Antoine Lutz, Richard Davidson e seus colaboradores 

publicaram na revista Neuroscience uma pesquisa que investigou e comparou a 

atividade eletroencefalográfica de dez monges budistas tibetanos, com um grupo de 

indivíduos não versados na prática meditativa estudada, mas, treinados nela uma 

semana antes da realização da experiência. Os budistas eram adeptos das tradições 

Tibetan Nyingmapa e Kagyupa, e suas práticas meditativas vinham sendo realizadas há 

no mínimo quinze, e no máximo quarenta anos devotados em práticas, experiências e 

imersos na doutrina de sua religião.  

 É sabido que córtex pré-frontal (CPF) é ativado também nas situações de 

concentração normal cotidiana. No referido trabalho, os pesquisadores detectaram nos 

monges budistas em meditação novamente, o aparecimento de ondas cerebrais de 

grande amplitude, conhecidas como ondas gama (27 Hz em diante). No repouso, os 

monges já mostravam uma maior atividade gama do que grupo que serviu de controle. 

Durante a meditação esta diferença foi ainda mais evidente e, ao término do processo 

contemplativo, as ondas elétricas cerebrais gama continuaram presentes no cérebro dos 

monges budistas.  

Esse experimento serviu para indicar que é possível alterar voluntariamente, por 

meio das práticas religiosas de contemplação, os padrões eletroencefalográficos, tanto 

durante quanto após a prática. O trabalho com um número maior de monges tão 

qualificados que de Lutz et.al. (2004) realizaram, sugere que a dinâmica cerebral entre 

os dois grupos estudados - monges altamente versados em horas de contemplação e 

pessoas que aprenderam a meditar horas antes do experimento - é assaz diferente. 
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Segundo os mesmos autores, a atividade cerebral detectada na pesquisa é única 

na literatura científica especializada em tais trabalhos, o que provavelmente se deve ao 

longo tempo de prática religiosa dos pesquisados, assim como ao tipo específico de 

prática contemplativa investigada. Essas diferenças eletroencefalográficas descobertas 

não encerram os abismos existentes entre o corpo-mente mundano de uma pessoa leiga 

em repouso e, o corpo-mente dos indivíduos que se propuseram a mergulhar de forma 

tão profunda na sua doutrina, atos e experiências religiosas.        

 Com o passar dos anos, as pesquisas científicas em fisiologia religiosa tornaram-

se mais minuciosas e detalhistas. Na década de cinquenta falava-se que a meditação era 

sinônimo de relaxamento e “nada-fazer”, sendo que o EEG indicava uma predominância 

alfa72. Alguns poucos trabalhos, realizados com os praticantes mais versados, 

começaram a questionar esse posicionamento, na medida em que se observaram 

praticantes em estado de contemplação religiosa, mas com ativação autonômica 

simpática, o que, para a maioria dos fisiologistas padrões, era uma contradição, pois não 

se sabia como era possível ativar ambos sistemas nervosos autônomos ao mesmo tempo 

(explicar-se-á este fato com mais detalhes no próximo item).  

Atualmente, sabe-se que os padrões eletroencefalográficos, associados às ondas 

beta e gama, não necessariamente negam o estado de relaxamento e paz reclamado 

pelos religiosos imersos nas suas mais diversas práticas. Eles indicam que estes 

religiosos estão completamente focados na sua devoção, demonstrando que as suas 

interpretações sobre as suas próprias experiências devem ser levadas em consideração 

em relação às mudanças fisiológicas orgânicas observadas. Alguns fisiologistas da 

religião chegam a afirmar que tanto a meditação quanto a oração profunda podem 

produzir não somente o estado alfa, mas também o tetha, o beta e o gama, assim como 

uma infinidade de combinações autonômicas. Via de regra, tudo isto é dependente de 

quem, como, quando, onde e desde quando se dedicam verdadeiramente às suas práticas 

e ao entendimento das suas escrituras e vivências religiosas (VAHIA, VINEKAR & 

DOONGAJI, 1966; PANJWANI et.al., 1996). O padrão gama só foi observado nos 

praticantes que possuem muito tempo dedicado às suas práticas e à compreensão da 

filosofia da sua religião. Algo análogo ao estado de abhyasa estabelecido pelo YS, que 

se refere ao objetivo do Yoga, em que se alcança o cittavrttinirodha quando o neófito se 

                                                            
72 Mais detalhes sobre ondas EEG ver DANUCALOV & SIMÕES (2009), p.263-270. 

http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed?term=%22Panjwani%20U%22%5BAuthor%5D
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dedica à sua prática com devoção, persistência e fé em Ishvara (Deus ou equivalente), 

como se mostrou (ver p.35, 66). 

A fisiologia das práticas religiosas de contemplação, pelo menos na sua 

fisiologia orgânica sugerem que ao término dos seus atos a grande maioria dos 

avaliados acabe tendo similaridades. O que se deve perguntar é se os estados 

fisiológicos neurais (orgânicos) representam as mesmas sensações/percepções que os 

mentais ou simbólicos apregoados na fisiologia sutil religiosa das suas escrituras 

divinas. É crucial entender os mecanismos fisiológicos orgânicos das práticas religiosas, 

tanto para os que buscam uma correlação direta com a fisiologia padrão quanto para os 

que se interessam pela ressignificação que essas descobertas científicas causam nos 

textos religiosos contemporâneos. Essas mesmas investigações mais orgânicas dos atos 

religiosos podem (e devem) sempre integrar-se às outras ciências que compõem as 

CRE, mas nunca de forma independente para não se cair em erros conceituais ou em 

“verdades absolutas” por apenas um prisma, em geral apologético ou pragmático. 

 

5.1 - Dupla Ativação Autonômica 

  No início dos anos setenta, Gellhorn e Kiely (1972) desenvolveram um modelo 

dos processos fisiológicos envolvidos na meditação. Este modelo baseava-se quase que 

exclusivamente no sistema nervoso autônomo. Embora, atualmente, possa ser 

considerado até certo ponto limitado, ele indica a importância do envolvimento do 

sistema nervoso autônomo durante as experiências psicossomáticas provindas das 

práticas meditativas.  

Os autores sugeriram que a intensa estimulação do sistema nervoso simpático ou 

do parassimpático, se continuasse, poderia resultar em descargas neuronais sucessivas 

em ambos os sistemas. Isto poderia gerar algo semelhante a uma sobreposição dos dois 

ramos que compõem o sistema nervoso autônomo, inferidas fisiologicamente pelas 

diferenças entre meditadores e não-meditadores na frequência cardíaca e respiratória, na 

pressão arterial e nas suas diminuições metabólicas (SUDSUANG, CHENTANEZ & 

VELUVAN, 1991; JEVNING & WALLACE, 1992; TRAVIS, 2001).  
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As conclusões de algumas pesquisas identificaram que havia uma dupla ativação 

do sistema nervoso autônomo que resulta numa grande variabilidade da frequência 

cardíaca durante o processo yoguico (PENG, 1999). Tal variabilidade está de acordo 

com as recentes descobertas sobre a interação dos sistemas autonômicos (HUGDAHL, 

1996), correlacionando-se muito bem com as percepções subjetivas de alguns yogues, 

místicos e outros religiosos, que relatam que têm, ao mesmo tempo, sensações de 

extrema calma associadas a um significativo estado de alerta.  

No início da década de setenta, Khotari, Bordia e Gupta (1973) depararam-se, 

nos seus laboratórios, com um yogue de setenta anos conhecido como Satyamurti, o 

qual afirmava conseguir parar o seu coração voluntariamente. Os fisiologistas 

incrédulos confinaram Satyamurti – com a sua permissão - em uma pequena cela 

monitorada por eletrocardiografia (ECG). Recluso, o yogue sentou-se em lótus 

(padmasana) para repetir a sua proeza, mas agora totalmente monitorado e observado 

para que não houvesse uma possível fraude. O experimento que deveria durar, na 

expectativa dos cientistas, não mais do que algumas horas, durou oito dias e, durante 

todo este período de meditação profunda, os aparelhos de ECG do laboratório de 

fisiologia não conseguiram detectar nenhum batimento cardíaco do yogue que, além de 

não ter ingerido comida ou água, permaneceu com o seu corpo imóvel durante todo o 

tempo do experimento. 

Muito provavelmente, o yogue desenvolveu, ao longo de anos de experiência, 

uma forma de conduzir a sua fisiologia a um estado bastante conhecido na literatura 

científica padrão como hipometabolismo, muito comum em mamíferos como os ursos e 

os pequenos roedores que hibernam. Talvez a tecnologia do ECG na época não fosse 

suficientemente sensível para detectar a baixa frequência cardíaca do experiente yogue. 

Para o yogue-asceta investigado, o que manteve (ou alimentou) o seu(s) corpo(s) (tanto 

o orgânico quanto sutil) durante os oito dias no samadhi (ou contemplação religiosa) foi 

o prana e a kundalini. A sua fé na explicação fisiológica sutil que realiza, assim como 

na doutrina yoguica que professa, faz muito mais sentido (lógica) do que as respostas da 

fisiologia padrão que lhe sugerem que não foi o prana que o manteve vivo, mas as suas 

reservas de glicogênio no fígado, de aminoácidos nos músculos esqueléticos e de ácidos 

graxos nas suas células adiposas. A prática yoguica parece conduzir alguns indivíduos 

mais experientes a um estado fisiológico, parecido com o de Satyamurti, conhecido 
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como hipometabolismo basal, adquirido, segundo a fisiologia padrão, em descanso 

passivo depois de uma noite de sono e de dezesseis horas de jejum (KESTERSON & 

CLINCH, 1989).  

Herbert Benson, cardiologista e professor de Medicina de Harvard, e 

pesquisador há mais de trinta e cinco anos sobre os efeitos da meditação para a saúde, 

parece ter observado o inverso do que ocorreu com Satyamurti. Benson e os seus 

colaboradores (1982) publicaram uma pesquisa na revista Nature, a qual avaliara as 

repercussões metabólicas em yogues experientes da Índia. Os resultados das suas 

análises mostrou, ao invés do hipometabolismo relatado anteriormente, um 

hipermetabolismo. Um dos três, altamente versados religiosos estudados, aumentou a 

sua temperatura em 8,3ºC, além de ter diminuído a sua frequência cardíaca em quatro 

batimentos por minuto, durante quase uma hora de kriyas, pranayamas e samyama. O 

curioso, para quem ainda não está muito familiarizado com fisiologia padrão, é que 

alterações da frequência cardíaca e da temperatura corporal pertencem ao controle 

autônomo. Além disto, é muito incomum alguém aumentar o sistema nervoso simpático 

– como visto com a temperatura – e diminuir os batimentos cardíacos – sistema nervoso 

parassimpático - ao mesmo tempo. Estas descobertas corroboram a dupla ativação 

autonômica relatada anteriormente. 

Provavelmente a sobreposição dos dois sistemas autonômicos deva estimular as 

estruturas cerebrais em ambos os hemisférios. No entanto, deve ser notado que, baseado 

nas presentes informações, não é possível afirmar que um hemisfério cerebral iniciaria, 

de forma exclusiva, a sequência dos eventos neurológicos sugeridoss até aqui. Os atuais 

modelos indicam que ora o hemisfério direito ora o esquerdo, detém tal função, e isto é 

dependente das práticas religiosas empregadas. Todavia, futuros estudos poderão 

revelar afirmações diferentes. 

 

5.2 - Orar ou Meditar 

Newberg e Iversen (2003) realizaram um trabalho de averiguação, por meio de 

uma tomografia, dos acontecimentos cerebrais ocorridos durante a prática de orações 

intensas. Investigando três freiras após estas terem realizado cinquenta minutos de 

preces, que os autores classificaram como “meditação verbal”, os pesquisadores 
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depararam-se com resultados muito similares aos observados com budistas tibetanos. Os 

resultados mostraram que houve o aumento do fluxo sanguíneo no córtex pré-frontal 

(CPF) (7,1%), no lobo parietal inferior (6,8%) e no frontal inferior (9%). Além disto, os 

autores relataram que houve uma forte correlação inversa entre o fluxo sanguíneo no 

CPF no lobo parietal posterior superior (LPPS), quanto maior foi o fluxo no CPF, 

menor foi a irrigação sanguínea no LPPS (discutir-se-á, a seguir, as consequências que a 

inibição neuronal do LPPS pode causar) (FULLER, 2008, p.77). 

 Alguns pesquisadores italianos, comandados por Luciano Bernardi (2001), 

investigaram os efeitos autonômicos produzidos pela prática de mantras e de preces. Os 

cientistas fizeram com que vinte e três voluntários realizassem a prece conhecida como 

Rosário. Esta prece é composta por uma sequência de cento e cinquenta repetições da 

Ave Maria, entoadas de forma lenta e rítmica (seis Ave Marias por minuto). 

Posteriormente, os mesmos voluntários realizaram o mantra Om–mani-padme-Om pelo 

mesmo período de tempo destinado às preces, e também no mesmo ritmo (seis mantras 

por minuto). Os resultados da pesquisa revelaram que, tanto os mantras como as 

orações, produziram resultados similares. Houve sincronizações dos ritmos fisiológicos 

que causaram reduções na frequência respiratória, no fluxo sanguíneo cerebral e na 

pressão arterial sistólica e diastólica. 

 No mesmo ano, a neurocientista Nina Azari realizou, juntamente com os seus 

colegas (AZARI et.al., 2001), um experimento em que, por meio da tomografia por 

emissão de pósitrons, comparou as respostas cerebrais de ateus e de crentes protestantes. 

Azari fez com que, tanto os ateus quanto os crentes, lessem salmos bíblicos, quadrinhas 

infantis, além de informações para utilização de cartões telefônicos. O resultado da 

experiência indicou que os ateus reagiram de forma emocional à familiar quadrinha 

infantil. Isto sucedeu devido às elevações das atividades neuronais nos seus sistemas 

límbicos. Os crentes, por sua vez, reagiram com indiferença às quadrinhas, contudo a 

repetição continuada dos salmos bíblicos conduziu-os a um estado dito “religioso”, 

como eles mesmos o denominaram. As áreas ativadas no cérebro dos crentes, segundo 

os autores, poderiam apontar para existência de um “circuito neuronal religioso”, o 

circuito frontoparietal do córtex cerebral. Azari concluiu, assim como alguns outros 

neuroteólogos, que a experiência religiosa é, antes de qualquer coisa, um processo 

psicossomático (PERSINGER, 1983; RAMACHANDRAM et.al., 1998; 
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MAcNAMARA, 2001; NEWBERG et.al., 2001; NEWBERG; D´AQUILLI & RAUSE, 

2002). O que se questiona é se estes processos neurofisiológicos desencadeiam a 

experiência transcendente ou se ocorre o inverso. 

 

6 - Neurofisiologia da Religião: Um “Sistema” de Estudos da Fisiologia da Religião  

 Os estudos de imageamento cerebral sugerem que as tarefas de qualquer 

natureza, que requerem uma atenção focada são iniciadas pela da ativação do CPF, 

particularmente no hemisfério direito (POSNER & PETERSEN, 1990). É lícito supor 

que, em todas as práticas contemplativas religiosas esta região seja também requerida, 

seja por da via meditação budista, o samyama do Yoga, seja pela oração cristã, contanto 

que os seus devotos estejam totalmente “presentes” no que se propuseram a realizar 

(NEWBERG & D´AQUILLI, 1999, p.109-120; NEWBERG, D´AQUILLI & RAUSE, 

2001, p.98-127; MAcNAMARA, 2006, p.189-204; FULLER, 2008, p.77). O giro 

cingulado parece estar envolvido nessa presença mental, provavelmente em conjunto 

com o CPF (VOGT, FINCH & OLSON, 1992). Desde que a prática religiosa requeira 

um intenso esforço no foco da atenção, parece provável que este ato também se iniciem 

com ativação do CPF e do giro cingulado, no hemisfério direito, acreditam os 

fisiologistas da religião e os cientistas de outras áreas (HERZOG, LELE & KUWERT, 

1990–1991; LAZAR et.al., 2000; NEWBERG et.al., 2001; MAcNAMARA, 2001, 

p.237-256; RAMACHANDRAN, 2002, p.223-252; LUTZ et.al., 2004; FULLER, 2008, 

75-98).  

Sabe-se que o CPF direito e o giro cingulado perfazem uma porção do córtex 

límbico que faz a comunicação entre o CPF e as estruturas límbicas subcorticais, 

exercendo, entre outras funções, a modulação da atenção e de algumas emoções. 

Andrew Newberg (2001), fisiologista da religião que investiga a fenomenologia da 

prática religiosa (ou neuroteologia), realizou uma pesquisa com oito praticantes do 

budismo tibetano, (não tão experientes quanto os monges pesquisados por Davidson e 

Lutz), que tiveram as suas atividades cerebrais analisadas durante o repouso e durante as 

práticas meditativas. Ao praticar esta notou-se que houve aumento na atividade no CPF 

e do giro cingulado, tanto no hemisfério direito, como no esquerdo, embora aquele se 

tenha mostrado mais ativo. Uma vez que estas áreas cerebrais estão associadas com a 
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vontade e com a intencionalidade, parece lícito afirmar que elas são pré-requisitos para 

o início da prática contemplativa religiosa em um só ponto, como a meditação e a 

oração73.  

Outros trabalhos em fisiologia realizados com animais têm mostrado que o CPF, 

quando ativado, estimula o núcleo reticular do tálamo (CORNWALL & PHILLIPSON, 

1988). Tal ativação requer a produção e a distribuição do neurotransmissor glutamato. 

Este é utilizado na comunicação entre os neurônios do CPF, assim como destes com as 

outras estruturas cerebrais. A região talâmica tem inúmeras funções, entre elas as que 

que governam o fluxo das informações sensoriais para o processamento cortical através 

das suas interações com o núcleo geniculado lateral e o posterior lateral, sendo muito 

provável que o glutamato também esteja envolvido nessas funções (ARMONY & 

LEDOUX, 2000, p.1067-1080). 

O núcleo geniculado lateral recebe informações visuais rudimentares do trato 

óptico, redirecionando-as para o processamento do córtex estriado (ANDREWS, 

HALPERN & PURVES, 1997). O núcleo posterior do tálamo comunica-se com o 

LPPS, fornecendo-lhe informações sensoriais para que este produza uma percepção e 

uma orientação do corpo no espaço (BUCCI, CONLEY & GALLAGHER, 1999). No 

entanto, quando excitado, o núcleo reticular talâmico (uma pequena formação do tálamo 

com ligações hipotalâmicas) libera o neurotransmissor inibitório GABA no núcleo 

geniculado e no núcleo lateral posterior, impedindo que as informações atinjam o LPPS 

(DESTEXHE, CONTRERAS & STERIADE, 1998). Todo estímulo sensorial que chega 

(visão, audição, tato e etc.) serve também para que se forme uma representação 

somática de si mesmo no espaço. 

Durante as práticas religiosas contemplativas, ou seja, todas as que exigem um 

alto grau de atenção devido ao aumento da ativação no CPF, particularmente no 

hemisfério direito, é possível apreciar um concomitante aumento na ativação do núcleo 

reticular do tálamo74. A literatura especializada tem afirmado que o aumento da 

atividade neuronal talâmica, em princípio, é geral e proporcional aos padrões de 

                                                            
73 No entanto, um estudo mostrou um decréscimo na atividade do CPF durante uma meditação guiada por 
meio de palavras, ver CROSSON et.al. (2001). Ao que tudo indica, a ativação do CPF e do giro cingulado 
estão associados às práticas meditativas auto-induzidas e não guiadas. 
74 Porém, as técnicas de imageamento cerebral atuais ainda não são dotadas de uma resolução tão potente 
a ponto de distinguir as pequenas regiões associadas a esses núcleos. 
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ativação do CPF75. Se esta do CPF direito causa um aumento daquela do núcleo 

reticular do tálamo durante práticas religiosas contemplativas, este resultado deve 

produzir uma diminuição na entrada de informação do LPPS. Inúmeros estudos, por 

exemplo, têm demonstrado um aumento nas concentrações séricas do GABA durante a 

meditação, possivelmente como reflexo dos aumentos na liberação central deste 

neurotransmissor (ELIAS, GUICH & WILSON, 2000; STREETER et.al., 2010).  

 O LPPS está muito ligado à integração de vários estímulos sensoriais externos 

(ADAIR, GILMORE & FENNELL, 1995).  Através da recepção dos estímulos 

auditivos e visuais vindos do tálamo, por exemplo, o LPPS é capaz de ajudar a gerar 

uma imagem tridimensional do corpo no espaço. Isto cria as coordenadas espaciais 

pelas quais o corpo é orientado. Além disto, ele ainda pode fazer distinções entre os 

objetos, exercendo influências em relação a esses mesmos objetos (LYNCH, 1980; 

STEINMETZ et.al., 1987). Essas funções do LPPS são críticas para que se possa 

distinguir o próprio eu do universo à volta.  

 Uma parte da literatura atual propõe que, a diminuição dos estímulos aferentes 

para estas áreas cerebrais destinadas a orientação espacial, seja um importante conceito 

da fisiologia da religião (NEWBERG, D´AQUILLI & RAUSE, 2001, p.1-10; 

NEWBERG & WALDMAN, 2009, p.76-80; DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.298-

299). Se, por exemplo, a diminuição dos estímulos aferentes para o LPPS de fato 

ocorrer, devido à liberação do neurotransmissor GABA, isto significa dizer que há uma 

quantidade reduzida de estímulos externos atingindo tais áreas, podendo o indivíduo 

perder o seu senso espacial habitual e, com isso, a delimitação do seu próprio eu no 

espaço. Ao perder a noção de finitude espacial, o indivíduo poderia experienciar 

estranhos fenômenos, como sentir-se de um tamanho ou de uma pequenez enorme ou, 

também, sentir-se inexistente (vazio). Este conceito pode estar associado aos relatos que 

estão na literatura e nos textos sagrados sobre experiências religiosas (VALLE, 2008, 

p.59-61). Não raro, se depara com afirmações de transcendência, de unificação com o 

todo universal, como pode-se ler nas citações abaixo do YS. 

1.18 – A outra integração (denominada “além de todo saber intuitivo”) é 
precedida pela disciplina sobre a cognição da cessação, e extingue 
impressões latentes. 

                                                            
75 Essas conclusões são consistentes, porém não confirmam a específica relação entre o CPF e o núcleo 
reticular. 
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1.19 – A cognição dos estados da existência pertence aos incorpóreos e aos 
absorvidos na matriz fenomênica. 

4.26 – Então a consciência penetra na profundidade da sabedoria 
discriminadora [viveka] e inclina-se na direção do isolamento no absoluto 
[samadhi]. 

4.34 – O isolamento no absoluto é o retorno ao estado original dos aspectos 
fenomênicos, agora esvaziados do propósito do ser incondicionado, ou seja, é 
o poder do princípio consciente estabelecido em sua natureza própria. 
(GULMINI, 2002, p.160, 392) 

As afirmações similares geralmente vêm associadas aos temas que tratam da 

iluminação espiritual. Esses acontecimentos são chamados de samadhi ou de nirvana 

dentro da literatura religiosa oriental ou, na tradição cristã, de Estado de Graça. O 

cientista Andrew Newberg é um defensor desta analogia, muito embora alguns colegas 

seus acreditem que conclusões deste tipo sejam um tanto precipitadas (ATRAN, 2002, 

p.178-185). A diminuição dos estímulos aferentes para o LPPS tem sido confirmada 

pelos trabalhos que indicam claramente este fato (HERZOG, LELE & KUWERT, 

1990–1991; LOU, KJAER & FRIBERG, 1999; NEWBERG, D´AQUILLI & RAUSE, 

2002; FULLER, 2008, p.77-78). 

  

6.1 - Estímulos Sensoriais e Prathyahara 

O hipotálamo, localizado no diencéfalo, distribui-se pelas paredes do III 

ventrículo, logo abaixo do sulco hipotalâmico, que o separa do tálamo (essas regiões da 

neuroanatomia funcional estão frequentemente descritas nas escrituras Modernas do 

Yoga). O hipotálamo também possui conexões intrincadas e complexas com diversas 

áreas encefálicas, como o sistema límbico, o CPF, as funções viscerais (vias aferentes e 

eferentes com os neurônios da medula e do tronco encefálico), a hipófise (vias 

eferentes), as conexões sensoriais (recebem informações dos mamilos, dos genitais, do 

olfato e da visão) e as conexões monoaminérgicas (neurônios noradrenérgicos e 

serotoninérgicos). Entre as funções hipotalâmicas estão quase todas as funções 

homeostáticas, pois o hipotálamo regula o sistema nervoso autônomo (simpático e 

parassimpático) e o endócrino, além dos processos motivacionais para a sobrevivência 

da espécie humana, como a fome, a sede e o sexo (MACHADO, 2006, p.229-236). 
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O hipotálamo também tem uma extensiva rede de comunicação com o sistema 

límbico. As estimulações da amígdala lateral direita resultam na excitação da porção 

ventromedial do hipotálamo, com a subsequente estimulação do sistema parassimpático 

periférico (DAVIS, 1992; MACHADO, 2006, p.231). O aumento da atividade 

parassimpática pode estar associado com à sensação subjetiva de relaxamento e, 

eventualmente, a uma profunda “inatividade”. A ativação deste sistema nervoso 

autônomo ainda produz reduções das frequências cardíaca e respiratória. Todas essas 

respostas fisiológicas foram exaustivamente detectadas durante as práticas religiosas 

contemplativas (DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.249-262). 

 No momento em que as frequências respiratória e cardíaca são reduzidas, o 

núcleo gigantocelular da formação reticular do tálamo diminui os seus estímulos no 

locus ceruleus (LC) da ponte e, na região do tronco encefálico que estabelece a conexão 

entre o cérebro e a medula (MACHADO, 2006, p.171-176). O LC produz e distribui a 

noradrenalina (NE) (FOOTE, 1987; MACHADO, 2006, p.195). A NE é um 

neuromodulador que aumenta a suscetibilidade de algumas regiões cerebrais aos 

estímulos sensoriais, pois os amplifica sensivelmente (WATERHOUSE, MOISES & 

WOODWARD, 1998; MACHADO, 2006, p.23). A diminuição dos estímulos sensoriais 

no LC implica numa diminuição das concentrações da NE (VAN BOCKSTAELE & 

ASTON-JONES, 1995).  

Os metabólitos das catecolaminas como a NE e a adrenalina, por exemplo, têm 

sido encontrados em menores quantidades, tanto na urina quanto no plasma, durante 

práticas meditativas (WALTON et.al., 1995; INFANTE, TORRES-AVISBAL & 

PINEL, 2001; NEWBERG & D´AQUILLI, 1999, p.109-120; NEWBERG, D´AQUILLI 

& RAUSE, 2002, p.98-127; MAcNAMARA, 2006, p.189-204). Embora este fato possa 

refletir simplesmente uma alteração no equilíbrio do sistema autonômico, as alterações 

são consistentes com o decréscimo das concentrações cerebrais da NE. Durante as 

práticas religiosas contemplativas, a diminuição da atividade neuronal do núcleo 

gigantocelular da formação reticular do tálamo, provavelmente faz com que o LC 

diminua a sua liberação da NE no LPPS (FOOTE, 1987). Assim, a redução da NE 

diminuiria o impacto sensorial percebido pelo LPPS, contribuindo ainda mais para a 

menor percepção dos estímulos externos do ambiente, participando na menor percepção 

do próprio corpo-mente no espaço, como se descreveu acima.  
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Essas recentes observações científicas da fisiologia padrão podem sugerir 

paralelos com as afirmações lidas no YS de Patanjali. A quinta parte da referida obra é 

conhecida como o prathyahara ou o abster-se dos sentidos, como se expôs. Os 

fisiologistas da religião fundamentam-se em que a diminuição da NE pode corroborar 

tal afirmação de uma menor percepção do espaço ao redor (NEWBERG, D´AQUILLI 

& RAUSE, 2002, p.11-34; FULLER, 2008, p.77-78).  

 

6.2 - A Sensação de “Bem-Estar” causada pela Beta-endorfina e Menor Oferta 

Corticóide 

O LC fornece uma menor quantidade da NE para todo o encéfalo, inclusive para 

alguns núcleos do hipotálamo. Sabe-se que o hipotálamo é o responsável pela liberação 

do hormônio liberador da corticotropina (CRH), o que é feito devido aos estímulos 

advindos do LC (ZIEGLER, CASS & HERMAN, 1999). A CRH tem como função 

primordial estimular a glândula hipófise anterior, particularmente as células 

responsáveis pela liberação da adrenocorticotropina (ACTH) (LIVESEY et.al., 2000). 

Este é o hormônio responsável por estimular o córtex das glândulas supra-renais a 

liberar cortisol, um dos principais hormônios associados ao eixo do estresse ou da 

resposta de “luta-fuga” (DAVIES, KEYON & FRASER, 1985; NEWBERG & 

D´AQUILLI, 1999, p.109-120; NEWBERG, D´AQUILLI & RAUSE, 2002, p.98-127; 

MAcNAMARA, 2006, p.189-204; DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.122-124). A 

diminuição da NE liberada pelo LC durante práticas religiosas de contemplação, 

provavelmente, deve ter um efeito sobre a diminuição da secreção do CRH pelo 

hipotálamo. Levando isto em consideração, é lícito afirmar que as concentrações de 

cortisol também deveriam diminuir. Muitos estudos focaram-se nas concentrações 

plasmáticas do cortisol durante as práticas religiosas, tendo uma grande quantidade 

deles detectado uma sensível redução destas (JEVNING, WILSON & DAVIDSON, 

1978; SUDSUANG, CHENTANEZ & VELUVAN, 1991; WALTON et.al., 1995). 

A diminuição da pressão arterial, associada à redução do cortisol e aos aumentos 

da atividade parassimpática durante a meditação, deve diminuir a sensibilidade dos 

barorreceptores arteriais76 (JANAL, COLT & CLARK, 1984), levando os núcleos do 

                                                            
76 Pequenos sensores presentes nas artérias destinados a controlar a pressão sanguínea. 
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bulbo raquídeo ou da medula oblonga, localizados no tronco encefálico que, entre outras 

funções motoras e sensitivas, controla os centros respiratórios, vasomotores e de 

vomição (MACHADO, 2006, p.43-44, 157, 162-171). A meditação também leva à 

inibição gabaérgica do núcleo supra-óptico do hipotálamo. Este fato pode provocar a 

liberação dos mecanismos associados à vasoconstrição, como a secreção do hormônio 

antidiurético arginina-vasopressina (AVP). Isso restabeleceria a pressão arterial aos seus 

valores normais (RENAUD, 1996).  

O AVP é um hormônio sintetizado nos núcleos supra-ópticos e paraventriculares 

do hipotálamo, que é transportado para a hipófise posterior onde é estocado. O sistema 

AVP também tem sido associado a uma diminuição da percepção de fadiga, assim como 

a uma consolidação de novas memórias e de facilitação do aprendizado em geral 

(WEINGARTNER, GOLD & BALLENGER, 1981). De fato, as concentrações 

plasmáticas do AVP aumentam sensivelmente durante práticas meditativas 

(O´HALLORAN et.al., 1985; JEVNING & WALLACE, 1992; NEWBERG & 

IVERSEN, 2003). Esta ocorrência poderia ser uma das responsáveis pelas sensações 

subjetivas como a diminuição da fadiga, a melhora da memória e as sensações de bem-

estar geral, relatadas pelos adeptos das práticas religiosas de contemplação, como o 

Yoga (FULLER, 2008, p.75-98). 

 Na medida em que prossegue a prática religiosa que exije elevados graus de 

atenção, ocorre uma atividade continuada do CPF, devido à persistência do praticante na 

focalização da sua atenção. Em geral, com o aumento da atividade do CPF, aumentam, 

paralelamente, as liberações de glutamato no cérebro. O aumento do glutamato pode, 

desta forma, estimular o hipotálamo, mais especificamente o núcleo arqueado, que é o 

responsável pela liberação da beta-endorfina (KISS et.al., 1997). Esta é um opióide 

produzido no hipotálamo e distribuído pelas áreas subcorticais cerebrais (JANAL, 

COLT & CLARK, 1984; YADID et.al., 2000). Sabe-se que este neurotransmissor 

produz a depressão respiratória, a diminuição da dor, a redução das sensações 

associadas ao medo, além da produção da euforia (MACHADO, 2006, p.285).  

Todos estes efeitos também estão relacionados às práticas religiosas 

contemplativas, indicando haver uma provável liberação de beta-endorfina devido ao 

aumento da atividade do CPF (FULLER, 2008, p.83-84). No entanto, é provável que a 
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beta-endorfina não seja o único neurotransmissor responsável por esses efeitos (SIM & 

TSOI, 1992).  

 

6.3 - A “Iluminação” Neuroquímica 

A ativação do sistema nervoso autônomo durante atos religiosos é percebida na 

diminuição da frequência cardíaca, respiratória, metabólica e da pressão arterial, fatos 

estes que podem resultar na estimulação de outras estruturas cerebrais. As estimulações 

da parte lateral do hipotálamo, por exemplo, podem implicar em alterações na atividade 

do neurotransmissor serotonina (5-HT). De fato, inúmeros estudos têm mostrado que, 

por exemplo, depois da meditação os metabólitos serotoninérgicos surgem em grande 

quantidade na urina, sugerindo haver um aumento na secreção deste neurotransmissor 

durante as práticas religiosas de contemplação (FULLER, 2008, p.79-80; 

DANUCALOV & SIMÕES, 2009, p.308). A serotonina é um neuromodulador que 

supre de forma densa os centros visuais existentes no lobo temporal, influenciando 

fortemente as percepções produzidas nesta área (Ibid.).  

As células do núcleo dorsal da rafe no tronco cerebral, quando estimuladas pelo 

hipotálamo lateral (AGHAJANIAN & MAREK, 1999) e também pelo CPF produzem e 

distribuem a 5-HT (JUCKEL, MENDLIN & JACOBS, 1999). Os aumentos moderados 

nas concentrações da 5-HT correlacionam-se bem com efeitos psicológicos positivos, 

enquanto as baixas concentrações podem estar associadas ao aparecimento da depressão 

(VAN PRAAG & DE HAAN, 1980; KOLB & WHISHAW, 2002, p.205-208). Essas 

correlações são demonstradas de forma clara pelo do uso de medicamentos, como o 

cloridrato de fluoxetina e o cloridrato de sertralina, que agem inibindo a recaptação da 

serotonina, medicamentos que, atualmente, são amplamente utilizados como 

antidepressivos (Ibid.).  

Quando os receptores corticais serotoninérgicos 5-HT2 (especialmente nos lobos 

temporais) são ativados, podem advir efeitos alucinógenos. Algumas drogas 

psicotrópicas, como a LSD (dietilamida do ácido lisérgico) e a psilocibina, atuam nesses 

locais para produzir as suas experiências visuais (AGHAJANIAN & MAREK, 1999). 

Essas alucinações visuais parecem ocorrer devido à inibição que a 5-HT produz no 

núcleo geniculado lateral do tálamo, importante “estação” neuronal retransmissora 
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sensorial (PINEL, 2005, p.94), reduzindo de forma significativa, a quantidade de 

informação visual que pode passar através dele (YOSHIDA, SASA & TAKAORI, 

1984; FUNKE & EYSEL, 1995). Provavelmente, se a inibição do núcleo geniculado 

lateral for associada a um aumento da atividade neuronal relacionada ao lobo temporal, 

possivelmente imagens mentais poderão ser vivenciadas, mesmo que estas não existam 

realmente, mas sejam imaginadas ou geradas por crenças simbólicas internas.  

 Os aumentos nas concentrações da 5-HT podem também, alterar a dinâmica de 

outros sistemas neuroquímicos. É sabido que os aumentos da serotonina afetam as 

concentrações de dopamina, sugerindo uma estreita relação entre estes dois sistemas 

neuroquímicos. Quando associados, tais sistemas costumam produzir elevados níveis de 

euforia (VOLLENWEIDER et.al., 1999). Convém citar apenas que, na literatura mística 

em geral, a palavra “êxtase” geralmente substitui o termo euforia, excitação, felicidade e 

bem-estar (VALLE, 2008, p.275-276; FULLER, 2008, p.94-95, 97), como se lê em 

citações das escrituras religiosas que versam sobre o Yoga. 

GS: 7.14-15 – [Para se alcançar a experiência religiosa pelo Yoga 
devocional] deve-se meditar na forma da própria divindade tutelar dentro do 
coração e contemplá-la com devoção e alegria; com lágrimas de alegria, 
consegue-se um estado de exaltação da mente (ashtasa-tvika bhava) e o 
estado de samadhi, e, consequência também surge o estado de manonmani. 
(SOUTO, 2009, p.443)  

Gita: 18.78 – Onde quer que esteja Krsna, o senhor de todos os místicos, e 
onde quer que esteja Arjuna, o arqueiro supremo, com certeza também 
haverá opulência, vitória, poder extraordinário e moralidade. 
(PRABHUPADA, 2008, p.859) 

 Alguns estudos fisiológicos da religião, pensando na relação do sistema 

serotoninérgico com passagens como estas, têm se proposto a investigar este 

neurotransmissor correlacionando-o às tendências espirituais da personalidade humana. 

Como exemplo, cite-se uma pesquisa científica que fez uso da tomografia 

computadorizada com o intuito de mapear a densidade dos receptores neuronais 

sensíveis à serotonina. Os receptores estudados foram os 5-HT1A. Para tanto, os 

cientistas fizeram uso de uma substância radioligante conhecida como [11C] 

WAY100635, que, uma vez ligada aos receptores 5-HT1A, é facilmente detectada no 

exame de tomografia, indicando assim a densidade aproximada dos receptores.  

Quinze homens, com uma idade entre 20 e 45 anos, fizeram parte da pesquisa. 

Uma vez findada a tomografia, os voluntários preencheram questionários destinados a 
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identificar os seus traços individuais de caráter e da personalidade. Os resultados da 

pesquisa indicaram haver uma correlação inversa entre a densidade dos receptores 5-

HT1A e os valores obtidos no teste psicológico, indicando que havia tendências a um 

comportamento mais transcendente e espiritualizado, segundo os questionários 

psicológicos utilizados. Os indivíduos com maiores tendências religiosas tiveram uma 

menor densidade nos receptores 5-HT1A cerebrais. Os autores concluíram que o sistema 

serotoninérgico podia servir como uma possível base biológica para a detecção da 

religiosidade humana.  

Nos sujeitos identificados como altamente espiritualizados, no entanto, a questão 

mais importante é responder se as suas baixas concentrações dos receptores 5-HT1A 

correspondem a uma baixa ou a uma alta atividade serotoninérgica cerebral. 

Atualmente, a literatura apoia ambas as hipóteses (BORG et.al., 2003). Devido ao 

estado embrionário das CRE nesta área de pesquisa, são necessárias de futuras 

investigações fisiológicas para se obter uma compreensão mais apurada do tema. Talvez 

seja necessário lembrar, que a investigação acima não teve a prática religiosa como foco 

de investigação, mas analisou as tendências psicológicas dos indivíduos pesquisados. O 

foco da análise foi a densidade dos receptores serotoninérgicos e não a liberação da 

serotonina em si, que, como se viu em outros trabalhos aqui citados, aumenta durante as 

práticas religiosas de contemplação, como o Yoga, a prece e outras.  

 O papel do sistema serotoninérgico em relação à neurofisiologia das práticas 

religiosas, também é corroborado pelos estudos com as drogas alucinógenas, como a 

LSD, a psilocibina, a mescalina e a 3,4-metilenedioximetafetamina (MDMA), mais 

conhecida como ecstasy77. Este fato, fisiologicamente, também pode corroborar com as 

visões religiosas e as sensações místicas ou “sobrenaturais”, que alguns praticantes 

experimentam durante os intensos períodos devotados à sua prática religiosa. O 

aumento na concentração da serotonina, quando combinado com a inervação do 

hipotálamo lateral na glândula pineal, pode conduzir a um aumento das concentrações 

do neurohormônio melatonina, pela da conversão da 5-HT (MOLLER, 1992).  

A melatonina exerce inúmeras funções, entre as quais se destacam a depressão 

do sistema nervoso central com a concomitante redução da percepção da dor (SHAJI & 

                                                            
77 Para maiores informações cf. LABATE & ARAÚJO (2004) e FULLER (2008). 
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KULKARNI, 1998); a indução ao sono e ao relaxamento (WETTEBER, 1999); a 

influência nos ritmos circadianos, uma vez que age obedecendo a padrões relacionados 

às alterações da luminosidade ao decorrer do dia (Ibid.; KENNAWAY & WRIGHT, 

2003); influência na inibição do crescimento de tumores e no desenvolvimento da 

arteriosclerose, assim como no controle do sistema imunológico (BLASK, SAUER & 

DAUCHY, 1999; REITER, CALVO & KARBOWNIK, 2000).  

Durante a meditação, especificamente, as concentrações plasmáticas da 

melatonina tendem a aumentar (COKER, 1999; TOOLEY et.al., 2000; FULLER, 2008, 

p.83-84), assim como se observa haver metabólitos da melatonina na urina, logo após as 

práticas religiosas introspectivas (MASSION et.al., 1995; HARINATH et.al., 2004). 

Isto poderia contribuir para o aparecimento de sensações de tranquilidade, além de uma 

menor consciência dos estímulos dolorosos (DOLLINS, LYNCH & WURTMANJ, 

1993). Um estudo indicou que, durante o repouso, os praticantes da meditação tinham 

123% a mais de melatonina no sangue do que os não praticantes com os quais foram 

comparados (SOLBERG et.al., 2004)78. É lícito então supor que a glândula pineal possa 

também estar envolvida nos atos religiosos contemplativos.  

Sob certas circunstâncias, algumas enzimas presentes na glândula pineal podem 

sintetizar um poderoso alucinógeno conhecido como 5-metoxi-dimetiltriptamina (DMT) 

(MONTI & CHRISTIAN, 1981). A DMT é uma substância química alucinógena, da 

família da triptamina, e está associada ao aparecimento de intensas alucinações visuais e 

delírios. A droga existe em várias espécies de plantas e sementes, na forma de cristais 

da cor branca e com cheiro picante, sendo usada como droga de abuso alucinógeno, 

fumada, aspirada ou injetada. Inúmeros estudos têm relacionado a DMT a uma grande 

variedade de estados místicos, entre os quais as experiências fora do corpo, distorções 

da relação espaço-tempo e até mesmo aos contatos com entidades sobrenaturais 

(STRASSMAN, QUALLS & BERG, 1996).  A DMT é um dos componentes da 

ayahuasca, bebida sagrada do movimento daimista e outros, como a União do Vegetal, 

a Barquinha assim como, o xamanismo das tribos indígenas amazônicas. Este fato têm 

sido utilizado como argumento, por alguns cientistas, tanto para reduzir os 

                                                            
78 Depois da prática meditativa, contrariando a literatura, as concentrações da melatonina tiveram uma 
queda. Os autores do trabalho interpretaram isso como sendo uma ocorrência normal, uma vez que a 
meditação foi realizada no período da manhã, quando, naturalmente, as concentrações da melatonina 
tendem a ser menores. 
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conhecimentos advindos das experiências ditas religiosas como sendo simplesmente 

efeitos provocados pelos alucinógenos endógenos (DENNET, 2006, p.432), como para 

apoiar os estados alterados de consciência promovidos por tais drogas utilizadas nas 

mais diversas práticas religiosas (FULLER, 2008, p.75-98). 

O glutamato é outro componente possivelmente presente na bioquímica dos 

estados religiosos contemplativos. Este neurotransmissor ativa alguns receptores 

neuronais conhecidos com o nome de N-metil-d-aspartato (NMDAr), porém liberações 

excessivas de glutamato podem ser altamente nocivas para esses neurônios (ALBIN & 

GREENAMYRE, 1992). A literatura tem proposto que se as concentrações de 

glutamato atingem níveis tóxicos, por exemplo, durante intensos estados religiosos de 

contemplação, como a prece intensa, a meditação e outras práticas religiosas 

introspectivas, o corpo limita a produção da enzima responsável pela síntese do 

glutamato no cérebro (THOMAS et.al., 2000).  

O glutamato é produzido no cérebro pela alteração química do N-acetil-aspartil-

glutamato (NAAG) (Ibid.). Como resultado da limitação enzimática para a síntese 

glutamatérgica, a concentração cerebral do NAAG aumenta, o que, supostamente, 

protege as células dos danos induzidos pelo referido neurotransmissor. Contudo, uma 

vez que o NAAG é funcionalmente análogo a algumas substâncias alucinógenas como a 

quetamina, o óxido nítrico ou a fenciclidina, um importante efeito colateral pode 

aparecer (JEVTOVIC-TODOROVIC et.al., 2001). A fenciclidina, por exemplo, é uma 

substância cristalina e hidrossolúvel, conhecida nos Estados Unidos da América por Pó 

de Anjo. A sigla PCP é originária do seu apelido em inglês, Peace Pill ou Pílula da Paz.  

Algumas substâncias análogas foram utilizadas pela primeira vez como 

anestésicos gerais em seres humanos e animais. Essas drogas permitem a anestesia por 

provocarem um estado dissociativo no qual a pessoa não está em coma profundo. 

Quando a fenciclidina foi usada como anestésico nos seres humanos, ocorreram efeitos 

colaterais graves como agitação e alucinações, implicando na sua retirada do mercado. 

Posteriormente, a droga começou a ser usada de forma ilegal, tornando-se muito 

utilizada nas ruas como alucinógeno, sob vários nomes. Existem relatos sobre uma 

grande variedade de estados conscienciais produzidos tanto pela fenciclidina como a 

DMT, a LSD, a psilocibina, a mescalina e a MDMA, alguns deles associados à 

esquizofrenia e outros a estados místicos, como a experiência fora do corpo e de quase 
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morte (VOLLENWEIDER, LEENDERS & SCHARFETTER, 1997; FULLER, 2008, 

p.79-94). 

Alguns fisiologistas da religião baseiam-se em observações científicas para 

afirmarem que o acontecimento religioso e as experiências místicas podem estar 

relacionadas (ou não passar apenas de) aos fenômenos naturais causados pelos 

neurotransmissores, os hormônios e as substâncias neuroquímicas, produzidos por 

intensas horas de contemplação, como se viu. As supostas visões místicas (alucinações) 

causadas pelo NAAG, pela serotonina e pela triptamina (DMT), de euforia e de 

felicidade ocasionadas pela dopamina, as sensações de relaxamento e de tranquilidade 

acionadas pela ação da melatonina e pelos efeitos opióides da Beta-endorfina em 

regiões específicas do cérebro (PERSINGER, 1993; FULLER, 2008, p.83), não devem, 

por si só, explicar a origem ou qualquer outro constituinte da religião com base na sua 

fisiologia, mesmo que assim o desejem muitos neuroteólogos (NEWBERG, 

D´AQUILLI & RAUSE, 2002, p.133-141), mas ignorá-los, é tão contrapruducente 

quanto. 

Mesmo prematuras algumas das conclusões (a favor ou contra)79, as análises que 

se descreveram acarretaram ingresso cada vez maior da fisiologia no âmbito das 

investigações científicas sobre a religiosidade humana. Atualmente, para se poder 

entender e criticar o que essas investigações empíricas pretendem, é preciso, cada vez 

mais, compreender a ciência que investiga o funcionamento do corpo humano 

(FULLER, 2008).  

 

7 – Críticas à Neuroteologia 

 As maiores críticas que recaem sobre a neuroteologia talvez sejam a sua 

preocupação exclusiva com a fenomenologia das experiências religiosas e a busca, 

quase unânime, para se universalizar estas, a uma única explicação fisiológica. Muitos 

se perguntam se isto é realmente passível de um estudo empírico. Sabe-se, por exemplo, 

que o lobo occipital sofre uma ação glutamatérgica quando se observa a lua, mas isso 

não impede de intuir e experienciar outros tantos fenômenos como a beleza e o fascínio 

                                                            
79 Ver notas de DENNETT (2006), p.432.  
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que o conhecimento fisiológico padrão dessa ação não desfaça. Há uma preocupação 

também entre os neuroteólogos para localizar a “morada de Deus” no cérebro, fato o 

que é ao meio acadêmico impossível de se investigar, por não ser passível de prova 

científica (ATRAN, 2002, p.178-185; EIBACH & LINKE, 2011, p.52-55). 

 Não há dúvidas que, nas situações ditas religiosas, haja alterações fisiológicas, 

mas qualquer ação humana, como se viu, altera também a bioquímica do corpo humano. 

Como ter certeza que essas situações foram causadas pelas endorfinas ou pelo Divino, o 

Vazio ou a Ishvara ou pelo contato espiritual com um guru? Os fenômenos religiosos 

não são mais importantes do que os conteúdos dessa situação, das interpretações que 

causam e das ressignificações que os indivíduos construíram com as suas experiências. 

A religião deve ser mais do que alguns estados fisioquímicos, emocionais, psíquicos ou 

de secreções hormonais. 

 Quando um neuroteólogo afirma que a religiosidade deve ser atribuída ao 

sistema límbico, ao lobo temporal, ao córtex pré-frontal, a qualquer outra área 

específica, ao neurotransmissor do cérebro ou outro órgão físico, está a um passo de se 

tornar um fundamentalista ou pseudocientista. Deve-se levar em consideração o 

contexto cultural, ambiental e genético, antes de se fazerem tais afirmações fisiológicas.  

 

8 – Considerações Finais 

A fisiologia religiosa não é a única a explorar o corpo como meio cognitivo de 

investigar o conhecimento humano. A fisiologia padrão ocidental também se encontra 

entremeada pelos aspectos da corporeidade em seus estudos como se viu. Os religiosos 

atuais serão influenciados pelos aspectos inter-sistêmicos do funcionamento corporal, 

pelos mecanismos da memória e da aprendizagem humanas, tanto que os primeiros 

estudos sobre a fisiologia religiosa explorou além das nuances terapêuticas de algumas 

práticas espirituais, a neurofisiologia dos atos contemplativos de algumas religiões, 

como a oração cristã e as meditações yoguica e budista. Os neurotransmissores, os 

hormônios e as regiões encefálicas envolvidas em tais práticas religiosas, tornam 

possível surgir a neuroteologia, área nova da FR, que explora a fenomenologia de tais 

atos também. 
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Numerosos passos ainda têm que ser dados com o intuito de consolidar os 

mecanismos fisiológicos envolvidos nas práticas religiosas. Como toda área científica 

acadêmica é passível de crítica, os estudos que correlacionam a fisiologia com a 

religião, devido ao pequeno número de voluntários em algumas pesquisas, as condições 

de controle e as dificuldades na interpretação de variáveis que muitas vezes interagem 

também não são exceção à regra. Os efeitos neurofisiológicos que se observam durante 

as práticas religiosas parecem apontar para um padrão de alterações consistentes, qual 

implica inúmeras estruturas cerebrais juntamente com a integração dos sistemas 

fisiológicos. E, serão justamente essas observações que farão surgir religiosos 

ressignificando a simbologia corpórea do Yoga antigo à luz da fisiologia ocidental 

moderna e de suas próprias experiências. 
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CAPÍTULO 3 - A INFLUÊNCIA DA FISIOLOGIA MODERNA NA 

RESSIGNIFICAÇÃO SIMBÓLICA DO CORPO NO YOGA 

CONTEMPORÂNEO 

 

 O Yoga, na sua mais nova face nos tempos atuais, se viu então envolto por 

outros desafios, que obrigou os yogues, mais uma vez, a se ajustarem às novas 

racionalidades que surgiram no contato com a ciência moderna ocidental. A fisiologia e 

a neurociência padrão trouxeram soluções que antes eram monopólio exclusivo da 

fisiologia “sobrenatural” do Yoga, como, entre tantas outras, explicar o samadhi, o 

poder terapêutico de muitos ásanas, dos pranayamas, e dos kryias. 

No momento atual, em que o corpo humano parece ser o cerne de uma 

confluência das investigações de diferentes áreas acadêmicas como a neurociência, a 

fisiologia, a filosofia e as ciências cognitivas e, num mundo em que a embriologia 

humana foi estabelecida, os neurônios investigados por emissão de pósitrons, as 

pesquisas com células-tronco reconstituindo órgãos e a psique humana entendida de 

forma integrada com os sistemas imunológicos e endócrinos, a fisiologia yoguica não 

poderia continuar como nos tempos medievais indianos. 

Agora, a fisiologia padrão “exige” uma ressignificação por parte do Yoga 

Moderno de suas antigas escrituras sagradas. As doutrinas yoguicas foram 

ressignificadas ao longo de sua trajetória no contato com diferentes pensamentos. 

Atualmente, é a fisiologia científica (vista no cap.2) quem desafia a fisiologia sutil das 

escrituras yoguicas medievais (vistas no cap.1), suscitando o surgir do Yoga Moderno.  

 

1 - Yoga Moderno 

Para o ocidente, o Yoga desembarca oficialmente nas suas terras com o Swami 

Vivekananda (1863-1902), em 1893, na cidade de Chicago nos Estados Unidos. A sua 

visita foi, por convite do Primeiro Parlamento Mundial das Religiões, como o 

representante do Hinduísmo nesse evento. No seu discurso apresenta já um Yoga com 

distintos sincretismos dos tempos Pré-modernos (Pós-clássico ou Medieval), tanto em 

termos ideológicos quanto fisiológicos (STRAUSS, 2008, p.58-63). Para Vivekananda, 
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o Yoga é então considerado como um ideal de “religião universal” (ver o seu discurso 

no Parlamento em VIVEKANANDA, 2007)80, sendo ele um dos primeiros a 

ressignificar a fisiologia sutil do Yoga com termos científicos (KUVALAYANANDA, 

2008, p.103-104 em notas; STRAUSS, 2008, p.63).  

O Yoga que Vivekananda oferece aos emissários das principais religiões ali 

presentes, é o de uma tradição religiosa pautada em uma das formas pela qual o ser 

humano alcança a sua “verdadeira liberdade” e manifesta a sua “divindade interior”. 

Vivekananda procura demonstrar, nos seus pronunciamentos e depois em outras 

palestras e livros, que a religiosidade indiana, condensada por ele com o nome Yoga, se 

sustenta tanto filosoficamente quanto cientificamente e está à altura de qualquer outra 

religião ali representada.  

O seu discurso ficou bastante popular, o que lhe possibilitou fundar organizações 

yoguicas por cidades do mundo inteiro, tendo o seu pensamento, em relação à religião 

Yoga e à ciência formado a base intelectual de uma geração de yogues que veio depois 

dele81 (DESIKACHAR et.al., 1980). Vivekananda também ficou conhecido como um 

defensor da tolerância religiosa, tornando-se um dos grandes ídolos do Hinduísmo 

moderno, além de um grande inspirador dos novos movimentos religiosos 

(principalmente da Nova Era) que primam, assim como o Yoga dito Moderno, por 

assimilar os seus ensinamentos religiosos como científicos (NANDA, 2007; VALLE, 

2008, p.200; STRAUSS, 2008, p.64-65). 

  O Yoga, então, inicia mais uma vez as suas relações híbridas com novas 

culturas, sociedades, políticas, economias e geografias, como em outros momentos 

históricos. Contudo, agora, esse contato vai mudar o caráter do yogue renunciante do 

mundo de tempos passados, para um ascetismo que dialoga com o mundo nos tempos 

atuais (STRAUSS, 2008, p.64), pautando-se em escrituras religiosas como o Bhagavad-

Gita.  

Consideremos agora a diferença entre um yogue-asceta e um monge samsari 
(que se propõe a participar do jogo exterior de maya). Diga-se desde já que o 
“samsari” não precisa jogar obedecendo ao ego. Com efeito, é grato por Deus 
e muito útil ao desenvolvimento espiritual participar do jogo divino sem 

                                                            
80 E até hoje essa imagem transmitida por ele continua viva nos meios yoguicos, ver DESIKACHAR 
(2006), p.10. 
81 “O ioga é uma cultura universal” (IYENGAR, 2001, p.41). 
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recorrer ao ego, em vez de procurar envolvê-lo no processo. 
(KRIYANANDA, 2007, p.241) 

Enquanto aqueles yogues clássicos e medievais abandonavam o convívio social 

e dedicavam a sua busca religiosa retirados em ashrams e cavernas isoladas (ver sutra 

I.16 do HYP)82, os modernos se globalizam e adquirem a preocupação de difundir os 

seus ensinamentos para o mundo. Esta passagem histórica de renúncia necessária ao 

mundo e agora, de participar do mundo e difundir as suas ideias yoguicas aos outros se 

configura uma das características mais marcantes do Yoga que se conhece atualmente 

segundo Sarah Strauss (2008), antropóloga da Universidade de Wyoming nos Estados 

Unidos (p.63-64). Assim sendo, segundo estudiosos contemporâneos, o Yoga atual 

precisou aprender a lidar com os acontecimentos, principalmente os advindos do 

nacionalismo indiano, do ocultismo ocidental, da filosofia Neo-Vedanta, dos sistemas 

de cultura físicos modernos (DE MICHELIS, 2008, p.20), do islamismo, do 

cristianismo primitivo, da ciência moderna (principalmente a fisiologia e a biomedicina) 

e do movimento Nova Era (LIBERMAN, 2008, p.100-117). Este é o novo pano-de-

fundo que configura o Yoga que se conhece atualmente. 

 Elizabeth De Michelis salienta os pontos-chaves que facilitam a compreensão do 

surgimento do Yoga Moderno. Segundo De Michelis (2008), desde 1600, por 

intermédio da Companhia das Índias Orientais, que a Índia vem estabelecendo relação 

com os países da Europa e América, mas é a partir de 1750 que as sociedades ocidentais 

voltam o seu interesse para a economia, o sistema sócio-político e a cultura indiana. 

Com isto, desde 1830 que surgem os debates devido aos movimentos de reforma sócio-

religiosa na Índia Britânica, abrindo-se um diálogo entre os intelectuais e as autoridades 

sobre a “Anglicização” da colônia. Os primeiros sinais de uma ocidentalização da 

religiosidade indiana ocorrem por volta de 1850, como se pode ler nos escritos do 

naturalista, poeta e transcendentalista norte-americano, Henry David Thoreau (p.30)83.  

 No início do século XX, presenciam-se o surgimento do Movimento Nova Era e 

a rápida modernização das religiões asiáticas, as quais dão início a um produtivo 

                                                            
82 O Yoga é realizado com muito êxito quando se cumprem estes seis requisitos: entusiasmo, 
determinação, coragem, compreensão correta, fé no guru e abandono do contato público (SOUTO, 2009, 
p.91-92). 
83 “... I would fain practice the yoga faithfully... To some extent, and a at rare intervals, even I am a yogi” 
("...  De bom grado praticar o yoga fielmente ...  Até certo ponto, e em raros intervalos, eu mesmo sou um 
iogue”).  
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diálogo com outras crenças e culturas, fato que continua até hoje. Entre 1914 e 1945, 

devido às duas grandes guerras mundiais, a disseminação das idéias modernas do Yoga 

diminui a sua influência, sendo retomada novamente a partir da independência da Índia 

em 1947. Por intermédio de yogues carismáticos e convidados pela onda contracultural 

que acontece nos anos sessenta, várias organizações do Yoga se popularizam por todo o 

mundo. Após um período de certa indiferença pelo Yoga, na década de oitenta, nos anos 

noventa surge uma entusiástica aculturação por uma geração de praticantes e de devotos 

seguidores da sua proposta salvífica e de saúde (DE MICHELIS, 2008, p.21).     

 O Yoga, no início da década de noventa, se lança no mundo, principalmente por 

meio de alguns yogues, entre tantos outros, como Swami Vivekananda, Sri Yogendra, 

Paramahansa Yogananda, Swami Kuvalayananda, Swami Sivananda e 

Krishnamacharya (ALTER, 2004; FEUERSTEIN, 2005, p.53-55; SINGLETON & 

BYRNE, 2008). Os métodos yoguicos mais populares e praticados 

contemporaneamente se devem aos yogues mencionados acima, tendo as suas ideias 

edificado algumas das inúmeras escolas, tradições ou organizações yoguicas religiosas 

no mundo atual, como, The Yoga Institute (1918), de Sri Yogendra; Self-Realization 

Fellowship (1920), de Paramahansa Yogananda; Kaivalyadhama Yoga Institute (1924), 

do Swami Kuvalayananda; “Yoga de Krishnamacharya” (1924), de Krishnamacharya; 

Sivananda Yoga: The Divine Life Society (1936), do Swami Sivananda; e o 

Vivekananda Kendra Yoga Research Foundation (1972), fundada por Eknathji 

Ramkrishna Ranade (1914-1982), organização esta baseada nos princípios de 

Vivekananda.  

Todas estas organizações yoguicas, de uma forma ou de outra, fomentam e 

divulgam as suas religiosidades também nas pesquisas fisiológicas dos seus métodos de 

ensino yoguicos. Elas se orgulham de terem artigos publicados em revistas científicas 

sobre os benefícios das suas práticas para a saúde84. Para Iyengar (2001), por exemplo, 

yogue contemporâneo e discípulo de Krishnamacharya, bastante conhecido por adaptar 

seu método ao público ocidental, principalmente por introduzir “utensílios”, como 

almofadas, fitas e outros, nas salas de práticas, afirma que “a pessoa indisciplinada é 

alguém sem religião; a pessoa disciplinada é religiosa; a saúde é religião; a doença é 
                                                            
84 Ver TELLES, NAGARATHNA & NAGENDRA (1994); http://www.kdham.com/srd.html, acessado 
27/08/2010; http://www.vkendra.org/projects, acessado 27/08/2010; e 
http://www.sivanandaonline.org/html/sadhanapages/yoga/Yoga.shtm, acessado 27/08/2010. 
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falta de religião” (p.38). O interessante aqui é o apelo à “saúde” como compensador 

fisiológico que a prática oferece, e a sua correspondência com religião. Para se entender 

o que permitiu esta configuração atual, o que transformou a religiosidade yoguica 

também na prática física e terapêutica, é necessário voltar para 1750, período histórico 

em que o continente indiano inicia um processo que veio mais tarde ser chamado de 

“Renascença Indiana”, quando a cultura deste país principia um diálogo maior e aberto 

com o mundo ocidental. 

 

2 – A “Renascença” Indiana 

É no período “renascentista” em que alguns indianos vão estudar para a Europa e 

percebem o que seu país, apesar da grandiosidade da sua terra, a sua história e cultura, 

sofre, com a precariedade do seu sistema de saúde, com as crenças populares envoltas 

pela sua religiosidade, com uma educação ineficiente e pela economia explorada pelos 

britânicos. Muitos destes jovens, na sua maioria da região de Bengala - área do nordeste 

indiano onde se localiza Bangladesh, Calcutá e Daca - entendem que seu povo poderia 

(e deveria) se beneficiar também dos avanços da ciência, da tecnologia e da medicina 

ocidental que eles testemunham, geralmente nos centros acadêmicos do mesmo país que 

os colonizava. 

Os “intelectuais de Bengali”, como ficaram conhecidos, abriram o diálogo com 

os ingleses, instituido uma ideologia e a modernização do seu país, o que veio a influir 

na formatação de um Yoga menos místico e mais condizente com o pensamento 

racional ocidental. Entre aqueles que deram início a isto, merece destaque Raja Ram 

Mohun Roy (1772-1833), filósofo filho de um pai Vaishnava e de uma mãe Shivaísta, 

que causou grande impulso no surgimento da Índia “Renascentista”. Raja Ram fundou o 

primeiro movimento religioso Neo-Vedanta, o Brahmo Samaj (“Comunidade de 

Devotos a Brahma”), em 1828. 

Politicamente Roy influenciou bastante as reformas sociais e religiosas do povo 

indiano. Ele entendia que o sistema hindu de então não estava bem ajustado para 

promover os interesses políticos do país de acordo com o pensamento ocidental. Seria 

necessário que algumas mudanças ocorressem na sua religião também. A experiência de 

Roy trabalhando com o governo britânico lhe ensinou que a tradição religiosa hindu 



119 
 

muitas vezes não era respeitada para os padrões intelectuais ocidentais, por isso tentou 

demonstrar que as “práticas supersticiosas” que, para o europeu, configuravam a 

religião hindu como primitiva, não correspondiam à sua real tradição como ele a 

entendia. Tais práticas religiosas, ditas “primitivas” eram frequentemente a razão oficial 

para que os britânicos afirmassem que tinham uma certa superioridade moral sobre a 

nação indiana. As ideias sobre religião que Raja Ram Mohan Roy buscou então 

construir, por meio da implementação de práticas semelhantes aos ideais cristãos, eram 

a de uma sociedade justa e humanitária para que assim, fosse possível autenticar o 

Hinduísmo no mundo moderno85 (ELIADE & COULIANO, 2009, p.183). 

Swami Dayananda Saraswati (1824-1883) foi um religioso e asceta hindu que 

também se envolveu no movimento de reforma da Índia. Ele acreditava na autoridade 

infalível dos Vedas, no ceticismo do dogma, além de se posicionar contra a idolatria 

religiosa. Ele tentou reavivar o sistema das idéias védicas, tanto lutando pela tradução 

dos Vedas do sânscrito para o híndi, para que todos, mesmo às pessoas comuns, 

tivessem acesso aos seus ensinamentos. Um dos seus princípios foi o respeito e a 

reverência para todos os seres humanos, pois na doutrina védica, dizia ele, todos os 

indivíduos possuem uma natureza divina, sendo o corpo o templo da essência humana 

ou atman86. Fundou também, em 1875, assim como Raja Ram, uma organização 

religiosa conhecida como Arya Samaj (“Sociedade dos Nobres”) mas, ao contrário de 

Roy, desferiu fortes golpes contra as tentativas de aproximação entre o Hinduísmo e as 

outras religiões.  

O Arya Samaj condena inequivocamente a adoração de ídolos, o sacrifício dos 

animais, o culto dos antepassados, as peregrinações, as “embarcações” de sacerdote, as 

oferendas em templos, o sistema de castas, a “intocabilidade”, o casamento infantil e a 

discriminação contra a mulher, pois, segundo o Arya Samaj, a todas estas práticas falta à 

sanção dos Vedas87 (ELIADE & COULIANO, 2009, p.183). 

Paramahansa Ramakrishna (1836-1886) foi um dos líderes religiosos mais 

carismáticos do movimento de modernização da Índia. A sua vida religiosa se inicia 

                                                            
85 http://brahmo.org/brahmo-samaj.html; e http://www.iloveindia.com/indian-heroes/raja-ram-mohan-
roy.html acessados em 15/02/2011. 
86 http://web.archive.org/web/20091028134700/http://geocities.com/Athens/Ithaca/3440/books.html 
acessado 26/01/2011. 
87 http://www.aryasamajjamnagar.org/satyarth_prakash_eng.htm acessado em 15/02/2011. 
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como devoto à Deusa Mãe, mas ele queria, sobretudo, conhecer o que as outras religiões 

ensinavam de verdadeiro e em comum. Ramakrishna foi iniciado no Advaita Vedanta 

por um monge peregrino chamado Totapuri, na cidade de Dakshineswar, e enfatizava 

que a realização divina era o objetivo supremo de todos os seres vivos, sendo que, para 

ele, a religião servia como meio para atingir esta meta. A realização místico-religiosa de 

Ramakrishna levou-o a crer que todas as religiões são caminhos para alcançar Deus(a), 

e que a Realidade nunca poderia ser expressa em termos humanos. Isto estava de 

acordo, segundo ele, com o que declara o Rigveda: “A verdade é única mas os sábios a 

chamam por diversos nomes”. Como resultado desta Verdade, Ramakrishna passou 

momentos intensos da sua vida praticando, de acordo com seu entendimento, o Islã, o 

Cristianismo, vários tipos de Yoga e de seitas Tântricas dentro do Hinduísmo. Mas o 

ceticismo também permeava os seus ensinamentos tanto que passou muito tempo se 

perguntando se estava adorando uma pedra ou a própria Deusa em sua imagem, 

questionando assim a razão na adoração de ídolos (ELIADE & COULIANO, 2009, 

p.183). 

Ramakrishna teve como um de seus discípulos mais importantes e conhecidos, o 

filósofo Narendranath Dutta, mais conhecido como Swami Vivekananda (já 

mencionado na pág.114-115). Este, como se viu, foi o pioneiro em propalar o Yoga para 

o Ocidente, mas como representante do Hinduísmo (e de todo esse “renascimento” 

indiano) ele não foi “sozinho”, levou na sua bagagem toda a religiosidade da Índia do 

seu tempo com elementos cristãos, esotéricos ocidentais, científicos e neo-hindus, 

distintivos da efervescência dos pensadores libertários com quem convivia, 

principalmente do seu guru, Ramakrishna88. Nos comentários de Yogananda (outro 

importante yogue contemporâneo), sobre o Bhagavad-Gita, está muito claro o 

sincretismo com a ciência fisiológica, a mística e o Cristianismo, além de uma busca 

por uma universalidade religiosa que, segundo ele e outros, o Yoga é o seu maior 

representante nos tempos modernos (KRIYANANDA, 2007, p.47). O modo crítico 

como estes intelectuais de Bengali trataram as suas escrituras religiosas, marcou 

profundamente a maneira como o Yoga atual repensou também a fisiologia sutil dos 

seus tratados religiosos.  

                                                            
88 http://www.sacred-texts.com/hin/rls/index.htm; 
http://www.vedanta.org.br/index.php?option=com_content&view=article&id=19&Itemid=27 acessado 
em 15/02/2011. 
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Keshab Candra Sem (1838-1884) foi outro importante religioso de Bengali e um 

dos primeiros a procurar uma universalidade religiosa pelo Yoga. Em meados de 1876, 

Sem, já convertido ao Cristianismo e também avesso ao misticismo e à idolatria, se 

encontra com o até então desconhecido yogue Ramakrishna Paramahansa, identificando 

nele um verdadeiro santo. Do encontro destas figuras do “renascimento” indiano surge 

mais uma sincrética organização religiosa chamada Nabo Bidhan ou New Dispensation, 

a qual almejava unir os princípios cristãos, hindus e as tradições místicas ocidentais, 

forjando uma síntese Neo-Vedanta da Índia tradicional com o Ocidente (ELIADE & 

COULIANO, 2009, p.183).  

Lokmanya Tilak (1856-1920), assim como todos os anteriores, nasce em uma 

família brâmane. Ele entendia que a religião e a vida cotidiana não eram diferentes, 

portanto, para se tornar um sanyasa (religioso renunciante), não seria preciso abandonar 

a sua família. Este pensamento seria uma característica importante que facilitaria a 

expansão yoguica pelo ocidente, fato tão comum entre os yogues e os praticantes de 

hoje em dia. Para Tilak, a vida religiosa não consistia em se alienar do mundo cotidiano, 

pelo contrário, cada um deveria harmonizar a sua existência. Um reflexo disto pode-se 

ler nos textos do yogue contemporâneo Iyengar (2001), em que para ele “bramacharya 

é a vida conjugal feliz” (p.38, 57, 62), o oposto do que era definido como bramacharya 

no contexto histórico-social e religioso da Índia antiga, onde se pregava a absoluta 

castidade (FEUERSTEIN, 2005, p.282)89 – ou como se viu com Vivekananda (ver 

p.114-115).  

Tilak graduou-se em matemática, tendo sido um jornalista bastante ativo e 

adepto das causas nacionalistas indianas. Ele fundou, junto com amigos, a Deccan 

Education Society, escola com um novo sistema de ensino afiliado com os ideais de 

independência da época. Em 1903 lança o livro The Arctic Home in the Vedas, em que 

propõe um modo radicalmente novo de determinação do momento histórico exato dos 

Vedas, bem mais lógico do que mítico. Também outros livros como o 

                                                            
89 Em contraposição, KUVALAYANANDA (2008), outro expoente do Yoga moderno, sugerindo 
algumas recomendações ao sadhaka, comenta que “Todos os atos sexuais desnaturais e ilegítimos são 
pecaminosos. Os excessos, mesmo cometidos em atos sexuais naturais e legítimos, estão no mesmo pé de 
igualdade” e que “Nenhum ato sexual é saudável, a menos que seja realizado como uma questão de 
absoluta necessidade fisiológica” (p.226). 
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Shrimadbhagwadgeetarahasya, que analisa o Karma Yoga no Bhagavad-Gita, tratado 

fundamental da tradição hatha-yoguica90.  

Outra figura importante, dentro da educação e da política no movimento 

nacionalista indiano, é Sri Aurobindo (1872-1950), intelectual que, em Bengala, em 

1906, comanda uma revolução contra os ingleses. Durante a sua prisão pelo governo 

inglês passa por diversas experiências místicas e, depois de libertado, devota a sua vida 

ao caminho salvífico religioso do Yoga. Entre os seus livros que influenciaram a 

geração atual de yogues está O Yoga de Sri Aurobindo, Renascimento, Yoga, Mantra e 

Oração. Viveu até aos setenta e oito anos, tendo a sua atuação política e religiosa sendo 

muito relevante entre os intelectuais da época.  

Os intelectuais e religiosos que se seguiram, buscaram preservar as tradições 

culturais indianas e divulgá-las ao mundo, mas retirando-lhes toda a carga mítica, 

mística e “mágica” do Yoga Medieval. Entre as suas conquistas, sempre embasadas nas 

escrituras religiosas, estão a luta pelos direitos das mulheres, a extinção das castas, da 

poligamia e das crenças populares religiosas, assim como a obrigatoriedade do ensino 

da língua inglesa nas escolas (fato este que permitiu um salto qualitativo no ensino para 

os jovens indianos). Além disto, eles tentaram instituir um Deus único dentro do 

panteão hindu, tendo sido os primeiros a traduzirem a literatura védica para o inglês, 

permitindo um debate inter-religioso saudável, ecumênico e crítico.  

Foi assim, por meio de uma verdadeira reforma social, política, cultural e 

religiosa, que a Índia procurou construir e expor a sua nova face ao mundo. Com isto, o 

Yoga, como um emblema da sua religiosidade, sofreu influências que transformariam o 

seu sistema de crenças e de práticas sofrendo mutações e propiciando o advento de 

diversas outras organizações yoguicas, sendo algumas bem mais profanas do que outras. 

Um dos resultados dessa abertura foi o embate entre o racionalismo pragmático, desse 

novo pensamento liderado por intelectuais e religiosos reformadores da Índia moderna, 

e a mística (DE MICHELIS, 2008, p.20-21, 30; ELIADE & COULIANO, 2009, p.183).  

Mas os custos da religiosidade yoguica medieval nesta época já não valiam à 

pena. O secularismo ocidental estava levando a Índia, altamente mística e “mágica”, a 

não ser respeitada pelo seu colonizador, o que representava, entre outras coisas, o 

                                                            
90 http://www.britannica.com/EBchecked/topic/595729/Bal-Gangadhar-Tilak acessado 26/01/2011. 
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ocidente e os desenvolvimentos industrial e acadêmico. O progresso, segundo Stark e 

Bainbridge (2008), pode estimular o “descrédito das crenças religiosas tradicionais” 

(p.397), produzindo novos problemas enquanto resolve outros para que só as religiões 

tradicionais (no caso o Hinduísmo para o povo indiano) dispunham de compensadores.  

A secularização significa a perda de poder por parte das organizações 
religiosas, o declínio concomitante da coerção em nome da tradição religiosa, 
o descrédito progressivo das explicações religiosas tradicionais e o abandono, 
por parte das igrejas-padrão, da parcela da magia que elas previamente 
ofereciam a seus participantes [no caso aqui da fisiologia sutil do Yoga, 
sobretudo]. (Ibid., p.399) 

 Desta forma, o Yoga Medieval, pautado altamente pela fisiologia “sobrenatural” 

e pelas crenças populares perde espaço frente ao progresso e o “renascimento” do 

continente indiano e, com ele, todos os problemas também que o acompanham, 

obrigando aos yogues da geração moderna (re)construírem a sua fisiologia sutil frente 

aos avanços da fisiologia padrão ocidental que tomavam contato agora.  

 

3 - Os Primeiros Yogues da Geração Moderna 

Um dos primeiros yogues da nova geração, discípulo agora de Vivekananda, a se 

destacar no cenário yoguico atual, foi Sri Yogendra (1897-1989), jovem estudante que, 

desde cedo, atua como educador em uma das primeiras escolas modernas da Índia. 

Incentivado pelo seu guru, mescla, ainda em 1917, a educação formal com os preceitos 

éticos e religiosos ensinados por Ramakrishna. Um ano mais tarde (1918), Yogendra 

inaugura a primeira organização moderna de ensino yoguico do mundo, com a missão 

bem clara em difundir a “ciência” do Yoga91, ao mesmo tempo em que se mantel fiel a 

sua tradição religiosa. O que foi um artifício importante para a difusão da suas crenças, 

que ainda lhe serve (DE MICHELIS, 2008, p.23; STRAUSS, 2008, p.62-67).  

O Instituto de Yoga de Yogendra, desde a sua fundação se vincula, assim como 

todas as organizações yoguicas posteriores, ao bem-estar físico, mental e espiritual que 

o seu método de ensino propaga, bem como à cura de enfermidades como o diabetes, a 

                                                            
91 ver http://kdham.com/about/ acessado 17/12/10. 
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hipertensão, o estresse, e os problemas cardíacos, ortopédicos e respiratórios92 

(STRAUSS, 2008, p.65).  

Outro indiano a fomentar o Yoga que se conhecem atualmente, é Mukunda Lal 

Ghosh, um destacado desportista que também se alinhou com a ciência e o Yoga. 

Mukunda nasce em uma abastada família bengalês, ficando mais conhecido pelo seu 

nome iniciático, Paramahansa Yogananda (1893-1952), e por ser o responsável por 

fundar as primeiras organizações yoguicas fora da Índia. A sua história se inicia após se 

formar pela Universidade de Calcutá, onde dedica a sua vida à divulgação religiosa do 

Yoga. Em 1920, a convite de um congresso com líderes religiosos nos Estados Unidos, 

e incentivado pelo seu guru, Swami Sri Yutkeswar (1855-1936), ele viaja para Boston 

com a intenção de proferir uma palestra sobre a Ciência da Religião, e divulgar o 

método do Kriya Yoga (método yoguico com características semelhantes ao da tradição 

HY). No mesmo ano, após um ciclo de palestras em diversas cidades norte-americanas, 

funda a sua própria organização religiosa, a Self-Realization Fellowship (SRF), 

localizada nos Estados Unidos e hoje com sedes espalhadas por todo o mundo.  

Yogananda referia-se ao RY como o “caminho da espinha dorsal” e afirmava 

que o prana “penetra no corpo através da medula oblonga, na base do cérebro” 

(KRIYANANDA, 2007, p.50-51).  

(...) por meio dos exercícios (de Yoga) mantemos nossa flexibilidade e força 
da coluna vertebral, assim a circulação (sanguínea) é aumentada e os nervos 
mantém seus suprimentos de nutrientes e oxigênio (...) os ásanas também 
afetam os órgãos internos e o sistema endócrino93.  

Segundo relatado na sua autobiografia, o Yoga que trazia ao mundo era um 

renascimento da mesma “ciência” que Krishna deu a Arjuna (referindo-se ao clássico 

tratado religioso Bhagavad-Gita), sistematizado por Patanjali (Yoga Sutras) e trazido 

aos apóstolos por Jesus Cristo. Segundo o mesmo texto, a Libertação pode ser alcançada 

por meio da cessação dos nossos processos inspiratórios e expiratórios 

(YOGANANDA, 2009, p.245-254). Assim, tanto a fisiologia padrão e sutil quanto o 

Cristianismo, recebem grande atenção nos seus trabalhos, práticas e pesquisas. Por 

outro lado, o seu irmão Bishnu Ghosh inaugura as primeiras Copas Internacionais de 

                                                            
92 http://www.theyogainstitute.org/about_us.htm acessado 29/11/10; ver também 
http://www.theyogainstitute.org/shrii_yogendraji_and_the_origins_of_the_institute.htm e 
http://www.vyasa.org/ acessado 25/08/10. 
93 Grifo meu. Ver http://www.sivananda.org/teachings/fivepoints.html acessado 06/01/2011. 
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Yoga, com competições de posturas e premiação, como se o seu Yoga fosse um novo 

desporto e apresentado de forma absolutamente profana94. 

Jagannath Ganesh Gune foi mais um universitário indiano, cursando Educação 

Física em Mumbai, a se entusiasmar com a efervescência nacionalista hindu, 

principalmente com as idéias de Sri Aurobindo, de Lokmanya Tilak e pelo conceito da 

Fraternidade Universal do educador físico Rajratan Manikrao (1878-1954), discípulo 

de Paramahamsa Madhavadas-ji (1800-1921), da tradição religiosa yoguica de 

Gauranga Mahaprabhu e instituidor do Centro de Cultura Espiritual para Elevação da 

Humanidade. Gune, mais conhecido como Swami Kuvalayananda (1883-1966), 

empolgado pelo espírito de renovação cultural, religiosa e social que o seu país vivia, 

pela possibilidade de investigar academicamente as práticas fisiológicas yoguicas, e 

com isso aplicá-las gratuitamente à medicina convencional (ocidental moderna) do seu 

povo, se tornou o pioneiro na sistematização das pesquisas científicas das diversas 

técnicas físicas do Yoga que se conhecem hoje (ALTER, 2004, p.73-108; STRAUSS, 

2008, p.62).  

Kuvalayananda inicia suas pesquisas ainda em 1920 e, alguns anos mais tarde, 

em 1924, inaugura o Kaivalyadhama Yoga Institute, com o intuito de coordenar a 

ancestralidade do Yoga com a ciência moderna. Em 1929, Kuvalayananda inaugura 

uma pós-graduação em Educação Yogue para alunos do mundo inteiro, o Gordhandas 

Seksaria College of Yoga Cultural Synthesis, com uma proposta bem clara, fazendo jus 

ao pensamento “renascentista” indiano de desmistificar o Yoga por meio das suas 

análises fisiológicas. A sua revista de divulgação científica, intitulada Yoga Mimansa, 

se estabelece como a precursora das pesquisas fisiológicas sobre as práticas do Yoga 

(Ibid., p. 62-67; ALTER, 2004, p.73-108; KUVALAYANANDA, 2005, p.82; Id., 2008, 

p.6-7). 

Em seus livros, apesar da precisão e do volume de pesquisas laboratoriais com 

as práticas yoguicas e da vontade do Swami Kuvalayananda em desmisitificar o Yoga 

pela ciência fisiológica padrão, este recorre muitas vezes à fé, à fisiologia sutil e a 

doutrina religiosa (YS, HYP, GS entre outras) para justificá-lo. 

                                                            
94 http://www.yogacup.com/ acessado em 15/02/2011. 
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[A intenção do Instituto de Kaivalyadhama é] desvencilhar [o Yoga] de toda 
uma capa de misticismo acumulada ao longo de séculos de transmissão oral 
(...) Isso só poderia ser conseguido com pesquisa exaustiva em textos e 
escrituras originais [doutrinas], e por meio de experimentação laboratorial 
[fisiologia padrão]. (KUVALAYANANDA, 2008, p.2) 

Isso não significa que os ateus não possam praticar as posturas yoguicas. 
Queremos dizer, portanto, sendo todos os outros fatores iguais (doutrina e 
fé), um genuíno “teísta” poderá praticar os asanas com maiores vantagens que 
um ateu.  (KUVALAYANANDA, 2005, p.50 em notas) 

 Kuvalayananda e os seus colaboradores investigaram fisiologicamente as 

implicações das práticas yoguicas como o nauli, o uddiyana e o basti, tendo descoberto 

as suas atuações positivas, tanto nas pressões intra-pulmonares, intra-torácicas e intra-

esofagal, quanto no músculo do diafragma e nos órgãos internos. Uma das descobertas 

que recebeu mais atenção nessas pesquisas iniciais foi a descoberta do Vácuo 

Madhavadasa (ver p.89).  

 É a primeira vez que a fisiologia sutil do Yoga são descritos com tanta agudeza, 

e com a possibilidade de aplicação clínica na medicina ocidental. Os seus resultados, 

antes descritos pelos textos medievais em geral apenas com fins religiosos e portadores 

de uma fisiologia “sobrenatural” ímpar, podem agora também servir como excelentes 

promotores da saúde das vísceras abdominais (para casos terapêuticos de dispepsia), da 

prisão de ventre, dos males do fígado, do baço, do pâncreas e dos rins, além de curar 

casos de menstruação dolorosa. No entanto, são contra-indicados, algumas técnicas 

yoguicas, segundo as pesquisas de Kuvalayananda, para as pessoas com problemas 

circulatórios, pulmonares, apendicite crônica, hipertensão e perturbações abdominais 

(KUVALAYANANDA, 2005, p.144-145). De certa forma, a partir dos trabalhos de 

Kuvalayananda, o Yoga começa a ser considerado, nos meios médicos modernos 

ocidentais como tendo uma possível aplicação terapêutica, fomentando a inclusão dos 

ásanas, dos pranayamas, dos kriyas e dos bandhas, no que hoje se conhece como 

Medicina Integrativa e Complementar, possibilitando desvinculá-lo, pelo menos quando 

aplicados nos hospitais ocidentais, da sua fisiologia sutil religiosa. 

 As primeiras pesquisas de Kuvalayananda publicadas na revista Yoga Mimansa 

foram muito bem recebidas, não só na Índia, mas também por psicólogos e fisiologistas 

padrões da Inglaterra, da França, da Alemanha e da América do Norte (ALTER, 2004, 

p.85). A partir daí, Kaivalyadhama se expande e as suas pesquisas e atuações sociais 

também. Kuvalayananda provê novo fôlego ao caráter terapêutico que o Yoga sempre 
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teve, mas agora investigado pela fisiologia padrão moderna. Para muitos yogues e 

leigos, este fato autenticou, pela chancela da ciência, o que até então era considerado 

apenas como simbólico, primitivo e pertence a uma fisiologia sutil religiosa.  

Outro destaque na consolidação do Yoga considerado Moderno, foi Swami 

Sivananda Saraswati (1887-1963), um estudante de medicina do Tanjore Medical 

College e com gosto pelo desporto. Em 1936 ele inaugura o Sivananda Yoga: The 

Divine Life Society (DLS) na Índia, utilizando-se das pesquisas médicas nas suas 

práticas, e traduzindo textos como o Bhagavad-Gita com uma evidente abordagem que 

já mescla a fisiológica padrão com a religiosa do Yoga que professa, flertando com a 

ciência moderna como todos da sua geração.  

Ao lado dos seus contemporâneos mencionados anteriormente, inicia uma nova 

ressignificação fisiológica dos textos medievais e clássicos, que os seus os discípulos 

mais adiantados propalam pelo mundo fora. Sivananda (1993), por exemplo, incentiva 

os seus alunos a abrirem as suas próprias organizações religiosas ( que ele as intitulava 

de “missões”) e a divulgar esses ensinamentos em outros países. Na sua autobiografia, 

Sivananda dedica um capítulo aos seus ideais yoguicos, intitulado Minha Religião, sua 

técnica e disseminação (p.59-74), em que ensina como os seus discípulos devem 

proceder com as suas próprias organizações yoguicas. Esses seus ensinamentos 

ajudaram estas como o International Sivananda Yoga Vedanta Centres (1959), fundado 

por Swami Vishnudevananda no Canadá; o Yoga da Linguagem Oculta (1956), escola 

desenvolvida pela Swami Sivananda Radha (1911-1995); e o Yoga Integral, 

desenvolvido pelo Swami Satchiananda (1914-2002), que foi quem apresentou este 

método, em 1969, aos hippies durante o festival de Woodstock.  

Swami Visnhudevananda, por exemplo, tomou conhecimento de Sivananda, aos 

vinte anos de idade após a sua carreira militar na Índia, por meio de um folheto que 

difundia o Yoga do seu futuro guru, que dizia que quem praticasse Yoga, filosofia e 

religião todos os dias alcançaria a auto-realização. Após algum tempo dedicado ao 

ashram de Sivananda, ele é nomeado professor de Hatha-Yoga da instituição e, depois 

de dez anos ensinando Yoga, é convidado pelo Sivananda a ir ao ocidente divulgar a sua 

prática e a sua doutrina. Funda então, em Montreal, no Canadá, a primeira organização 
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yoguica de Sivananda fora da Índia, assim como já o haviam feito outros yogues da sua 

geração.  

No verão de 1961, Vishnudevananda realiza o primeiro retiro com alguns 

ocidentais e, em 1962, inaugura mais um ashram no Canadá, mas em Valmorin, nas 

Montanhas Laurentian. Cinco anos mais tarde em Nassau, nas Bahamas, 

Vishnudevananda expande ainda mais a organização yoguica de Sivananda, o Ashram 

Yoga Retreat: “O mar e os céus tropicais fazem este lugar ideal para a expansão da 

mente através da prática da yoga”95. Realizaram-se cursos de formação com um mês de 

duração, como o Teacher´s Training Courses, cuja função é propalar a sabedoria 

yoguica pelo mundo todo, tanto que o seu site tem uma agenda de cursos onde se pode 

escolher o país e a língua em que será proferida a aula96. A proposta expansionista de 

levar o Yoga para todos os cantos do mundo é muito forte e nítida, como o demonstra 

também Strauss (2008, p.67-72). 

 Sri Turumalai Krishnamacharya (1888-1989), é mais um yogue e médico 

ayurveda a se destacar na formação do Yoga Moderno. Ele é considerado o 

“reformador” do Yoga ou fundador do Modern Postural Yoga (NEVRIN, 2008, p.119-

139). Krishnamacharya, depois de focalizar os seus estudos, na Universidade de 

Benares, em Lógica e Sânscrito, volta para Mysore, a sua cidade natal, e se aprofunda 

no Vedanta. Em 1914 estuda filosofia indiana na Universidade de Patna, mas, em 1924, 

a pedido do Maharajah de Mysore, uma cidade da Índia, começa a lecionar Yoga até à 

década de cinquenta. Após a independência da Índia os governos locais trocam de poder 

e Krishnamacharya perde a tutela do Maharajah. A partir daí, em 1952, muda-se para 

Chennai (antiga Madras), a quarta maior cidade da Índia, para tratar da saúde de um 

renomado político. Estabelece-se aí, e professa o seu Yoga até ao final dos seus cem 

anos de vida97.  

 Seus principais discípulos, Indra Devi (considerada a primeira-dama do Yoga 

nos Estados Unidos), B.K.S.Iyengar (Iyengar Yoga), Pattabhi Jois (Asthanga Vinyasa 

Yoga) e Desikachar (Viniyoga), fundam as organizações de Yoga considerados os mais 

conhecidos atualmente no ocidente (SMITH, 2008, p.140-160). O sistema de prática 

                                                            
95 http://www.sivanandabahamas.org/index.php. 
96 http://www.sivananda.org/yoga-teacher-training/. 
97 http://www.kym.org/ourteacher.html acessado 06/01/11. 
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yoguica ensinado por Krishnamacharya se consolidou com os seus livros Yoga 

Makaranda (1934), Yoganjali (1952), e Yogasanagalu (1973) (DESIKACHAR et.al., 

1980, p.281) e a popularização dos seus discípulos no ocidente.  

 O seu método torna-se bastante popular pelo vigor físico e pela combinação de 

posturas, de exercícios respiratórios e de contemplação, tudo em uma única prática, 

criando um Yoga “para quem tem pouco tempo livre”, além de possibilitar certa 

“liberdade” que permite aos seus alunos construírem a sua “própria” prática 

(DESIKACHAR, 2006, p.13-36). Segundo Desikachar (2006), a essência dos 

ensinamentos do seu pai está em adaptar o Yoga ao aluno e não o contrário (p.20), 

característica que caiu bem ao gosto do impaciente ocidental contemporâneo, mas sem 

perder a religiosidade devocional do Yoga (SINGLETON, 2008, p.91-92).   

  

4 - A influência da Fisiologia Padrão na Fisiologia Religiosa Sutil do Yoga 

Vai-se, a partir de agora, entender as ressignificações fisiológicas que estes 

yogues contemporâneos produzem no Yoga considerado Moderno. Andrea R. Jain, 

professora assistente de estudos religiosos da Indiana University-Purdue University 

Indianapolis, avaliou, em recente artigo, as formas como um dos métodos do Yoga 

Moderno (Preksha Dhayan de Acharya Mahaprajna) se apropria do discurso científico 

na sua doutrina (JAIN, 2010), em particular, das técnicas corporais e meditativas dos 

sistemas de Yoga Clássicos e Pré-modernos e baseando-se no discurso biomédico. A 

autora percebeu que o corpo no Yoga investigado, tornou-se uma “sutil metafísica 

somatizada”, utilizando-se da compreensão biomédica da fisiologia para localizar e 

identificar as funções de partes do corpo sutil e os processos fisiológicos do corpo. Para 

a pesquisadora, esta reinterpretação não substituiu apenas a simbologia fisiológica 

antiga pela científica, mas a reinventou, formatando a fisiologia sutil yoguica que se 

exporá adiante. 

O que se indica a seguir, é que o fato mencionado por Jain não é algo isolado de 

um grupo religioso ou de um yogue específico, mas da própria história do Yoga 

Moderno, que se justifica pela aculturação que o complexo religioso yoguico sofreu no 

contato com os outros povos, na busca para manter a sua veracidade num mundo onde a 
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razão hoje parece prevalecer mais do que a fé. Nunes (2008) defende a ideia como 

corporificação/desencantamento dentro dos quatro períodos do Yoga atual, que ele 

descreve como sendo o primeiro de descoberta/encantamento, o segundo de  

psicologização/experimento, o terceiro como a fase da corporificação/desencatamento e, 

por último a fase de resgate/reencantamento, que o Yoga atravessou no seu contato com 

o ocidente, a partir do início do século XX. 

Segundo Tales Nunes, sob o olhar da antropologia social, o primeiro momento 

do Yoga atual destaca-se pela descoberta/encantamento, sobretudo pelos filósofos e 

pelos escritores românticos como Schopenhauer e Thoreau, com os primeiros textos 

orientais traduzidos, que têm como centro uma busca pela “interioridade” e “essência 

pessoal” (Ibid., p.17). O segundo período é o que ele intitulou de 

psicologização/experimento, que se pauta na tentativa de tradução das doutrinas 

religiosas orientais para uma linguagem da psicologia, e o uso destas enquanto terapias. 

Nunes também credita a este período a transformação das organizações religiosas em 

processos de cura, que é o início da profanação das práticas religiosas como do Yoga. 

Credita-se a este período, como contribuinte importante para o início das primeiras 

investigações empíricas da fisiologia sobre as práticas religiosas. A terceira fase 

insititui-se pelo processo de corporificação/desencantamento, no sentido de uma 

secularização que chega ao oriente devido, segundo Nunes, à demasiada centralidade na 

fisiologia padrão científica e ao seu caráter apenas essencialmente terapêutico. O último 

período é o resgate/reencantamento, ligado a uma tentativa, por parte de alguns yogues 

modernos, de resgatar a sua religiosidade na busca de um Yoga direto da Índia (Ibid., 

p.19).       

Sabe-se que a fisiologia sutil yoguica, no entanto, reflete hoje um ajustamento 

coerente com o avanço da fisiologia padrão condizente com toda a história dos 

ajustamentos que o Yoga sofreu e a que se adaptou ao longo da sua história milenar, 

caminhando para um novo “encantamento”. Mesmo não tendo dados históricos que 

possam confirmar, é possível que o Yoga nos tempos medievais também tenha se 

“encantado”, em algum momento, quando os yogues do período Pós-clássico 

precisaram reinventar-se por meio da alquimia, do Tantra, do Budismo e de outras 

influências, ressignificando as suas escrituras e atos, como acontece hoje, e reavivando 
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suas crenças de acordo com a realidade da época98 (ver p.43). Atualmente, pode-se 

localizar organizações religiosas que ressoam daquele Yoga da Índia medieval, num 

verdadeiro resgate das raízes da sua tradição, até escolas e linhagens yoguicas 

totalmente ocidentalizadas como o Somatic Yoga de Thomas e Eleonor Hanna (1928-

1990)99, além de outras que buscam conciliar o conhecimento das mais recentes 

pesquisas científicas na fisiologia padrão, na neurociência, na psicologia e nas ciências 

cognitivas com textos religiosos yoguicos medievais e atuais100. O momento de 

formação de novas organizações yoguicas, como reflexo da “renascença” indiana, talvez 

ainda continue existindo, mas agora no caminho inverso ao que tomou no início do 

séc.XX, procurando, novamente, resgatar ou trocar compensadores fisiológicos. 

 

5 - O Desafio dos Yogues Modernos 

O desafio dos yogues atuais, então, reside justamente na troca de compensadores 

fisiológicos sutis, que agora a fisiologia padrão ocidental também investiga e demonstra 

seus benefícios à saúde, mas pelo viés orgânico apenas e, como se fossem os únicos 

resultados das práticas espirituais yoguicas. Quanto mais tempo se vive (e se aprende), 

mais se conhece pessoas que adquiriram um tipo de certeza absoluta de como a sua vida 

(e a de todos) deveria ser. Muitas vezes seguem-se as ideias e os ideais de quem se 

mostra mais confiável (confides, lit. com fé), procurando modelar a própria conduta 

ético-moral de acordo com a delas também. É muito comum presenciar pessoas 

tentando converter outras à sua fórmula de imortalidade. Segundo Becker (1973), 

muitas destas partilham da “fraqueza do neurótico”, carecendo da capacidade de se 

iludir com um “mito criativo” sobre as possibilidades da criação. Enquanto alguns 

vivem realisticamente demais, outros se arriscam e criam os seus próprios significados, 

advindos das suas próprias experiências e não as de outrem, com um poderoso Além 

que as impulsionam (p.291-293). Só se pode falar, segundo Becker, de algo ideal da 

perspectiva da absoluta transcendência, pois viver inteiramente apenas na dimensão do 

mundo padrão, não livra as pessoas de todas as suas angústias, culpas, aversões e 

apegos. Isto é resolvido quando se desenvolve a coragem de entregar “o significado da 

                                                            
98 Ver ELIADE (2001), p.252, aqui ele lembra a reinterpretação que os yogues medievais fizeram. 
99 http://www.somaticsed.com/index.html acessado 06/01/11. 
100 http://www.appanayoga.com.br/Home.html acessado 05/01/11. 
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vida ao Criador”, conclui o autor, pois depende-se de uma “ilusão criadora” (Ibid., 

p.294). A kaivalya, a Salvação do Yoga, é uma questão também de fé, auto-estudo, 

coragem, prática e tapas (lit.austeridade, esforço sobre si-mesmo). Cada um, como se 

viu pela ótica da ciência fisiológica padrão e da fisiologia sutil do Yoga, é fruto da sua 

singularidade, destinado a ser aquilo do que necessita para viver (Ibid., p.296).  

Não é fácil viver-se nestes dois mundos, o padrão e o sutil. Se cada um confiar 

demais em Deus ou algo similar, não realiza nada (até Ramakrishna se questionava 

sobre a quem ele adorava, se a uma pedra ou à Deusa), mas se cada um dedicar todas as 

forças somente ao que vê (como na ciência padrão da fisiologia), perde o esplendor 

ideal da sua religiosidade, como diz o antropólogo norte-americano Melford Spiro 

(1994), autor de um artigo intitulado Religion and the irrational:  

Um sistema religioso, portanto, é antes de tudo um sistema cognitivo, ou seja, 
consiste em um conjunto de proposições, explícitas ou implícitas, a respeito 
de aspectos específicos do mundo que se afirmam ser verdadeiros. (...) 
Contudo, as crenças agradáveis e as desagradáveis igualmente continuam a 
ser sustentadas pois, na ausências de outras explicações, elas servem para 
explicar, isto é, descrever, dar sentido e estruturar fenômenos outrora 
inexplicáveis, sem sentido e desestruturados. Assume-se que sejam 
verdadeiras porque, na ausência de crenças concorrentes, ou de evidência que 
as desmascare, não há razão para achar que sejam falsas. (apud STARK & 
BAINBRIDGE, 2008, p.102-115) 

Alguns yogues modernos citados percebem, como Becker (1973), que “crenças 

sobre a realidade afetam as ações reais das pessoas; elas auxiliam a introduzir o novo no 

mundo” (p.315), pelo que geriram as suas próprias transformações frente aos inevitáveis 

avanços que a ciência fisiológica padrão fez com as suas práticas, crenças e fisiologia 

“sobrenatural”. Esses yogues precisaram aceitar, em primeiro lugar, que gerar um novo 

“mito criador” não poderia vir simplesmente da recaída em uma ilusão confortável, que 

fizesse sentido apenas para o pensamento medieval de outrora ou para a razão da 

fisiologia biomédica.  

 

6 - A FR Sutil do Yoga Revisitada à Luz da Fisiologia Padrão Moderna 

 Depois de Vivekananda em 1893, outros yogues viriam para os países ocidentais 

com a intenção de divulgar os seus métodos de ensino e de difundir a religiosidade 

yoguica, como se viu. Um deles foi Yoganananda e a sua influência e discurso foram 
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importantes e, a sua estadia nos Estados Unidos rendeu-lhe diversas palestras e 

comentários, entre as quais um artigo publicado no Washington Post, em janeiro de 

1927, citando as suas (re)interpretações modernas sobre a fisiologia sutil do Yoga. No 

referido artigo, o autor faz alusões à mudança química das células do corpo em uma 

“nova ordenação” dos neurônios, sempre que o “receptor das ondas vibratórias” 

(referindo-se ao bulbo encefálico) esteja devidamente concentrado e imbuído de 

devoção pelo yogue durante as práticas religiosas (YOGANANDA, 2008, p.IX). Em 

Afirmações, livro em que Yogananda procurou correlacionar o poder terapêutico do 

Yoga por meio, segundo ele, de descrições científicas, investe em uma argumentação 

sobre a fisiologia cardiorrespiratória para justificar a prática yoguica, “cuja aplicação o 

ser humano pode alcançar uma experiência pessoal e direta com Deus (...) comum a 

toda religião verdadeira” no intuito de promover harmonia entre os diversos povos e os 

países do mundo. Não é apenas ele, mas outros como Iyengar (2001) também fazem 

frequentes referências a isso. 

O pranayama é o elo de ligação entre o organismo fisiológico do homem e 
sua dimensão espiritual. Tal como o calor físico é o cerne de nossa vida, o 
pranayama é o cerne do ioga. (p.183) 

O Yoga Moderno vai alicerçando-se, segundo os seus emissários 

contemporâneos, devido a “um conjunto de técnicas científicas utilizadas para alcançar 

a comunhão com Deus” (Ibid., p.130-131). A sua doutrina baseia-se agora também na 

fisiologia moderna padrão para, assim como os yogues medievais o fizeram com as 

outras sabedorias, dialogar (ou ressignificar) com os conceitos fisiológicos sutis de 

outrora. Desta forma, a fisiologia científica padrão e os tratados religiosos yoguicos se 

confundem. 

Se estimarmos a quantidade de sangue expulsa em cada contração dos 
ventrículos do coração, soma ao redor de cento e dez mililitros, este órgão 
move um peso equivalente a oito quilogramas de sangue por minuto. Assim, 
no lapso de um dia, o coração impulsiona aproximadamente doze toneladas 
de sangue (...) Estas cifras demonstram o enorme trabalho do coração. (...) O 
controle consciente do sono – aprender a dormir e despertar com nossa 
vontade - forma parte do treinamento yoguico que capacita o ser humano em 
regular os batimentos cardíacos. Quando se é capaz de controlar 
conscientemente a freqüência cardíaca, se alcança o domínio da morte. (...) 
(YOGANANDA, 2008, p.134)  

(...) a cortisona [principal hormônio do estresse] do ioga é vislumbrar a alma 
(IYENGAR, 2001, p.138) 
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É evidente aqui uma apropriação da linguagem fisiológica padrão para elucidar a 

representação sutil do corpo nos textos yoguicos. Assim como Kuvalayananda tentou 

aliar o valor religioso com o científico do Yoga, Iyengar (2001) também se dedicou às 

correlações entre a anatomia, a fisiologia e a mística do Yoga. Segundo ele, “ao 

controlar a respiração, você está controlando a consciência, e, ao controlar a 

consciência, você dá ritmo à respiração”. Este yogue ainda faz uma releitura moderna 

do HYP (sutras I-41 e II-2), dizendo que “quando não há movimento nas células, na 

mente ou em qualquer um dos vasos da alma, prevalece o que se chama de kumbhaka” 

(p.29, 185)101. No entanto, os caracteres fundamentais do Yoga, que fundamentam as 

suas recompensas não se alteram, pois continua a ser preciso desobstruir os nadis para 

que prana flua e libere kundalini a ascender pelo sushumna.  

O conceito de nadis talvez tenha surgido do relacionamento estreito dos hatha-

yogues com a medicina ayurveda (ver p.55-56). Desde as primeiras traduções dos textos 

religiosos indianos, realizados pela geração atual de yogues, que estes vêm justificando 

a sua fisiologia sutil e adquirindo papéis mais orgânicos, portanto reais. Este fato mostra 

uma preocupação para racionalizar a fisiologia religiosa do Yoga, já desde o início do 

século passado. Assim pode-se entender Sir John Woodroffe, britânico graduado em 

Direito por Oxford que, depois de alguns anos trabalhando na jurisprudência indiana, se 

interessou pela religiosidade e pela mística deste povo, e traduziu em 1917, diversos 

textos tântricos e yoguicos como o Tantra Sastra. Neste livro, Woodroffe (2004) 

explica os nadis, por exemplo, como sendo nervos, artérias ou eixo cérebro-espinal, 

alertando que nas escrituras aqueles não possuem características físicas, eles 

representam canais sutis de energia (p.48-49). Esta representação é produto do seu 

esforço para tornar lógico o entendimento de uma fisiologia “irracional”, para o padrão 

de seu entendimento. 

No período Pré-moderno, os textos antigos também sofreram transformações 

evidentes. Basta lembrar os tratados de Svatmarama (HYP), que se comparou a mente 

(chitta) com o mercúrio, pois “ambos eram instáveis” (ver sutra 26-27 e 96). Em vez da 

alquimia, é a ciência fisiológica moderna padrão que surge revigorando os textos 

medievais yoguicos.  

 

                                                            
101 Grifo meu. 
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(...) aplicando-se fundamentalmente a vontade (tapas [nota minha]), deverá 
fixar-se a atenção entre sobrancelhas (shambavi mudra [nota minha]); 
quando se utilizam afirmações do tipo intelectual, o centro da concentração 
será o bulbo raquídeo (centro da força vital inteligente); e as afirmações 
devocionais, a concentração se focará no coração (...) Por meio da prática 
dessas afirmações, adquire-se o poder de dirigir conscientemente a atenção 
para as fontes vitais da vontade, do pensamento e do sentimento. 
(YOGANANDA, 2008, p.76)  

Concentrar-se, com os olhos fechados, na região do bulbo raquídeo, e sentir 
que o poder da visão, presente nos olhos, fluem através do nervo óptico para 
a retina. (...) Fixar o olhar entre as sobrancelhas, imaginando que o fluxo da 
energia vital se dirige desde o bulbo raquídeo para os olhos, transformando 
estes últimos em dois focos de luz. Este exercício produz benefícios tanto 
físicos como mentais. (Ibid., p.114)    

 Yogananda, desta forma, faz uma releitura do clássico e importante mudra da 

doutrina medieval do HY, o shambavi mudra, pelo prisma da fisiologia padrão. Isto é o 

que toda a geração atual de yogues faz atualmente. Em outra obra, Kriyananda (2007), 

comentando o seu guru Yogananda, volta a se referir ao bulbo (ou medula oblonga) e ao 

nadi sushumna como a espinha, e prana como energia.  

(...) o caminho do despertar divino é, conforme dissemos, a espinha. A 
energia penetra no corpo através da medula oblonga, na base do cérebro. (...) 
A energia (...) transita pelos nervos [nadis] (...) até o cérebro, desce pela 
espinha (...). Quando, por ocasião da morte, a consciência se retira do corpo, 
a energia primeiro recua das extremidades para a espinha, sobe por ela e sai 
pela medula oblonga, deixando o corpo. (p.51) 

O bulbo ou medula oblonga para Yogananda possui também, um pólo negativo e 

outro positivo. O primeiro, que corresponde ao ajna chackra, situa-se no próprio bulbo; 

e o segundo, que o reflete, localiza-se na confluência dos três principais nadis (ida, 

pingala e sushumna), que ele reinterpreta como sendo os nervos (Ibid., p.51), da região 

conhecida como shambavi mudra, dentro da anatomia e da fisiologia sutil do Yoga 

(WOODROFFE, 2004, p.56). A evocação reiterada ao bulbo não se refere à padrão da 

fisiologia, mas é absolutamente coerente dentro da fisiologia sutil religiosa construída 

pelo Yoga, por esta região cerebral a ser responsável por inúmeros nervos motores e 

sensitivos cranianos. Logo, no HYP, segundo Iyengar (2001), o Yoga é prana-vrtti-

nirodha (acalmar as flutuações da respiração). Já o YS afirma que Yoga é citta-vrtti-

nirodha (acalmar as flutuações da mente) (p.29). Assim, é lícito pensar, dentro da nova 

racionalidade fisiológica sutil do Yoga, que o bulbo tenha participação direta nesse 

processo, como afirmam os yogues acima, pois ele também é o centro respiratório pela 

fisiologia padrão. 
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[O yogue] pode-se perguntar: o olho espiritual [ajna chackra] é puramente 
simbólico? Não, é real e constitui, de fato, um reflexo da medula, a partir da 
qual a energia desce a espinha por três nadis ou canais sutis de força vital 
[prana]. (...) A espinha é o canal principal por onde a energia flui. O fluxo 
ascendente da energia [que conduz kundalini] pode ser bloqueado por alguns 
plexos [chackras] na espinha, de onde ela passa para o sistema nervoso e daí 
para o corpo, sustentando e ativando os diferentes órgãos e membros. 
Quando em meditação profunda, o yogue transfere energia do corpo exterior 
[koshas] para a espinha e a faz subir para o cérebro [último chackra], ele 
encontra essa passagem bloqueada pelo fluxo externo de energia proveniente 
daqueles plexos (ou centros, mas que nos tratados yoguicos recebem o nome 
de chackras). A energia de cada chackra deve ser conduzida para a espinha a 
fim de prosseguir sua jornada ascendente. (KRIYANANDA, 2007, p.52-53) 

Yoagananda, na voz de discípulo Kriyananda, continua a sua argumentação 

questionando-se se a sua descrição é real ou puramente imaginativa, e dá a sua 

representação dos chackras os plexos, e os nadis, canais da fisiologia sutil do Yoga, 

associados, pelos yogues atuais, aos impulsos nervosos autônomos e centrais, além de a 

todo tipo de passagem por dentro do corpo, como o ar, a água, o sangue e aos nutrientes 

(IYENGAR, 2005, p.274; SOUTO, 2009, p.42). Os chackras também sofreram 

ressignificações significativas na sua interação com biologia humana. Eles continuam a 

ser representados nos corpos sutis, mas ganharam correspondências das mais variadas 

dentro da fisicalidade orgânica da fisiologia padrão, como plexos, glândulas e junções 

celulares (gap junctions), como se observa nas pesquisas fisiológicas modernas da 

religião, mas também na voz da doutrina yoguica atual. 

Chakras são centros da energia espiritual. Eles estão localizados no corpo 
astral, mas eles possuem correspondência com centros no corpo físico 
também. (...) a certos plexos no corpo físico. (SIVANANDA, 2000, p.7)  

Mais de dois milênios atrás, Patanjali deu-se conta da importância do 
cérebro. Ele descreveu a parte frontal como o cérebro analítico, a posterior 
como o cérebro do raciocínio, a inferior com a sede do estado de graça (o 
que, a propósito, corresponde às descobertas da ciência médica moderna, 
segundo a qual o hipotálamo, situado na base do encéfalo, é o centro do 
prazer e da dor), e a parte superior como o cérebro criativo ou sede da 
consciência, a nascente do ser, do ego ou do orgulho, o berço da 
individualidade. (IYENGAR, 2001, p.174) 

Por meio (...) das posturas do Yoga, podemos ajudar a suprimir e aliviar a 
congestão dos nervos ou das vértebras (nadis), facilitando assim o livre fluxo 
da energia vital (prana). (YOGANANDA, 2008, p.43). 

O yogue, segundo Yogananda (2009), “faz circular mentalmente sua energia 

vital [prana] (por meio das técnicas físicas, kriyas, ásanas, mudras e pranayamas), em 

direção ascendente e descendente, ao redor dos seis centros da coluna vertebral 

[chackras] (plexos medular, cervical, dorsal, lombar, sacral e coccígeo)” (p.248). 
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Muitos yogues contemporâneos102 têm, por puro paralelismo, associado diretamente os 

centros energéticos da coluna aos plexos da fisiologia científica padrão (ver p.77-78). 

Mesmo o Swami Kuvalayananda, o mais afinado com a ciência fisiológica padrão dos 

yogues atuais, afirma que “havendo condições, os chackras poderão ser investigados 

cientificamente” (SOUTO, 2009, p.46).  

Percebe-se que, as aproximações que as escrituras yoguicas modernas se 

esforçam para estabelecer com a fisiologia padrão, têm ultrapassado as simples 

analogias anatômicas. Há tentativas de aproximações reais entre as duas linguagens por 

parte também de cientistas, mesmo admitindo estes que os fenômenos religiosos 

associados a fisiologia sutil do Yoga não podem ser reduzidos a simples processos 

físicos (MAXWELL, 2009). Isto não impede que os fisiologistas e os yogues 

contemporâneos em oferecer novas abordagens sobre os fenômenos subjetivos, 

argumentando que ignorar as suas possíveis repercussões físicas seria tão 

contraproducente quanto ignorar os seus aspectos transcendentes dentro das práticas 

religiosas. Um fato semelhante também ocorre com a fisiologia sutil do Espiritismo 

brasileiro, que compara, por exemplo, a glândula pineal com os chackras ou mesmo 

como a sede da mediunidade humana103. 

No plano fisiológico, pingala corresponde ao sistema nervoso simpático; ida, 
ao parassimpático; e susumna, ao sistema nervoso central. (...) A frieza 
atribuída a ida (pois, corresponde dentro da representação simbólica da 
fisiologia do HY medieval como chandra-nadi, ou “canal da lua; e pingala 
como surya-nadi, ou “canal do sol”) no HYP é explicada, pela ciência 
moderna, em virtude de sua ligação com o hipotálamo, situado na base do 
cérebro, e que é o centro responsável pela manutenção da temperatura estável 
do corpo. Assim, o hipotálamo é o plexo lunar, do qual desce ida, assim 
como pingala ascende de sua base no plexo solar. (...) Susumna corresponde 
ao sistema nervoso central, e essa energia divina, produzida pela fusão de ida 
e pingala, é vista como energia elétrica (kundalini [nota autor]), segundo a 
fisiologia. (...) Susumna existe em todas as partes do corpo e não apenas na 
espinha, porque o sistema nervoso central age em todo o organismo 
(IYENGAR, 2001, p.188-190). 

Como se lê acima em um dos textos de Iyengar, que reúne uma série de 

anotações e transcrições das aulas e das palestras que proferiu na Índia, na Inglaterra, na 

França, na Itália, na Espanha e na Suíça, entre os anos de 1985 e 1987, é evidente a sua 

preocupação para associar a fisiologia científica padrão à sutil religiosa. Ele utiliza-se 

                                                            
102 SIVANANDA (2000), p.8; IYENGAR (2005), p.38; SOUTO (2009), p.45. 
103 Ver http://www.rcespiritismo.com.br ou http://odiarioespirita.blogspot.com/2008/04/glndula-pineal-e-
mediunidade.html acessados 17/02/2011. 
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de um artifício dialógico comum aos yogues, que é associar as definições físicas de um 

órgão, hormônio ou região corporal, à fisiologia só existe em suas escrituras sagradas. 

Por exemplo, como o hipotálamo realmente possui relação com o controle da 

temperatura corporal dentro da fisiologia padrão, o autor utiliza-se das investigações 

biomédicas sobre as práticas respiratórias yoguicas (os pranayamas) com os tratados 

religiosos yoguicos medievais104. Algumas pesquisas científicas orgânicas com as 

práticas respiratórias yoguicas afirmam que, dependendo do pranayama executado, as 

descargas elétricas nas narinas produzem potenciais elétricos diferentes (ALTER, 2004, 

p.98-100; KUVALAYANANDA, 2008, p.102-107). Iyengar (2001) afirma, por 

exemplo, que o nadi pingala, que na fisiologia sutil do Yoga do séc.XI, está associado 

ao sol e à narina direita, corresponde ao sistema nervoso simpático (SNS) e possui 

ligação hipotalâmica, pois como ambos (SNS e hipotálamo) estão envolvidos com as 

mudanças da temperatura corpórea, ele insiste que são a mesma coisa (p.188).  

Para o mesmo Iyengar (2001), toda a doutrina do Yoga está relacionada às 

posturas. Assim ele diz, que “talvez seu fígado esteja alongado, mas seu estômago está 

se contraindo, ou talvez o contrário”, e por isso, orienta a que se toquem em “partes 

relevantes” do corpo, “de modo que se movimentem harmonicamente” (órgãos e 

músculos físicos), complementando, que “eu toco de leve a parte em que as células 

estão mortas para que possa ocorrer uma certa germinação e elas ganhem nova vida. 

Crio vida nessas células por meio do ajustamento [corporal], que efetuo tocando meus 

alunos”, no que ele intitula de “ajustamento criativo” (p.78).  

É preciso registrar que mensagens vêm das fibras, dos músculos, dos nervos e 
da pele do corpo, enquanto se está fazendo a postura. Você pode aprender. 
Não é suficiente vivenciar hoje e analisar amanhã. (Ibid., p.80) 
 
Purusa, a alma, é o senhor do corpo, sua morada. O [músculo] diafragma, 
acima da sede da alma, é representado na história pela base da montanha. A 
montanha representa o peito, e o movimento de agitar as águas representa a 
inspiração e a expiração. (Ibid., p.181) 
 
O pranayama está na fronteira entre os mundos material e espiritual, e o 
[músculo do] diafragma é o ponto de encontro dos planos fisiológico e 
espiritual do seu corpo (...) Lembre que kumbhaka não é segurar o fôlego; é 
reter energia [prana]. (Ibid., p.186) 

 

Kuvalayananda (2008), nos seus comentários, faz extensas exposições 

fisiológicas e anatômicas precisas e condizentes com a biologia humana padrão, e duras 
                                                            
104 Ver essas pesquisas em DANUCALOV & SIMÕES (2009), p.249-262. 
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críticas às descrições fisiológicas sutis das práticas yoguicas que ele considera como 

crenças populares, pois não estão pautadas em pesquisas laboratoriais (p.104 em notas). 

No entanto, frequentemente e ao longo de seus principais livros (Asana e Pranayamas), 

não deixa de salientar o valor “espiritual” do ásana ou do pranayama descritos pela 

fisiologia das suas investigações laboratoriais.  

A firmeza do pescoço e dos ombros, a vigorosa pseudo-inspiração precedida 
da mais completa expiração e o simultâneo relaxamento dos músculos 
frontais abdominais, que antes estavam contraídos, são as três ações que 
completam a técnica da Uddiyana (KUVALAYANANDA, 2005, p.56).  

[Paschimatana é executado quando] Sentado, o estudante mantêm as pernas 
esticadas e unidas. Inclina então o tronco um pouco para a frente, forma um 
gancho com os dedos indicadores e segura com eles os grandes artelhos com 
os dedos assegura não só o completo relaxamento, como também um 
completo estiramento dos músculos posteriores das pernas.  (Ibid., p.120) 

Esse exercício é chamado Uddiyana Bandha porque as contrações 
musculares, acima descritas, permitem a subida da força espiritual (essa força 
permanece presa na região inferior do abdomen. Uddiyana é um dos diversos 
exercícios capazes de libertar essa força e de fazê-la subir pela coluna 
espinhal – em notas). (...) Seu valor terapêutico, nos casos de prisão de 
ventre, (...) etc., é muito grande. Seu valor espiritual é maior ainda.  (Ibid., 
p.57-58) 

A Paschimatana é considerada de grande valor espiritual. São conhecidos 
casos em que sua prática por cultores espiritualistas permitiu que o praticante 
ouvisse o Anahata Dhvani, isto é, o som sutil. O tempo de permanência na 
Paschimatana deve ser criteriosamente regulado. Quando continuado por 
muito tempo, causará prisão de ventre. (...) Para finalidades espirituais, 
entretanto, esta Asana deverá ser praticada diariamente por mais de uma 
hora. (Ibid., p.122) 

 

Como exemplo, selecionou-se do seu livro Asanas alguns trechos que 

esclarecem a ambivalência criada pelas pesquisas fisiológicas que se querem mostrar, 

por meio das suas explicações científicas padrão sobre o uddiyana bandha e 

paschimotanasana (ou paschimatana). Em Asanas, Kuvalayananda dedica um capítulo 

inteiro ao Estudo científico das posturas yóguicas (p.147-164), dividindo os ásanas em 

Meditativos e Culturais. O objetivo das posturas Culturais é puramente orgânico, 

segundo o autor. Kuvalayananda descreve toda a sua tradição da pesquisa fisiológica 

dos benefícios terapêuticos, em particular do fortalecimento e alongamento da coluna 

vertebral, assim como as posições anatômicas e as inserções articulares e os principais 

grupos musculares envolvidos. Como Iyengar e quase todos os yogues atuais, ele 

também se preocupa muito com os seus métodos de ensino. No aspecto Meditativo dos 
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ásanas, segundo Kuvalayananda, o alvo é estabelecer-se numa postura confortável para 

a execução dos pranayamas e dos estados contemplativos do Yoga (samyama), 

respeitando toda a tradição yoguica desde Patanjali. No entanto, entre as narrações 

altamente versadas sobre a ciência e as suas observações, surgem demonstrações 

altamente pautadas na fisiologia sutil religiosa e não na fisiologia padrão científica. Por 

exemplo, após descrever que os ásanas Culturais têm por objetivo fortalecer a coluna, 

influenciar as áreas cerebrais e produzir “o mais alto vigor orgânico para todo o corpo”, 

esclarece que isto deve ocorrer para que ambas “possam suportar a interação da força 

espiritual do kundalini, quando a mesma for despertada pelas práticas yoguicas 

adiantadas” (Ibid., p.147)105. 

Esse aumento do suprimento sanguíneo e o consequente fortalecimento dos 
nervos é responsável até certo ponto pelo despertar de Kundalini (...) 
(KUVALAYANANDA, 2006, p.162)   

 O que é a kundalini senão um preceito fisiológico sutil fruto do auto-estudo, da 

fé nas escrituras sagradas e das experimentações do “sobrenatural” da religiosidade 

ancestral yoguica? É impossível, ainda hoje, elaborar-se uma explicação empírica por 

meio da fisiologia científica padrão.  

Isto levou os yogues atuais a uma situação ambivalente, pois o empirismo da 

fisiologia científica padrão não explica, por si só, a fisiologia sutil religiosa dos nadis, 

da kundalini e dos chackras. Entre cair na mística “cega” – fato já presente e condenado 

pela sua geração pelos custos elevados à moral da sua religiosidade e do seu povo – e se 

debruçar sobre as bancadas de laboratório e na releitura da sua doutrina pela ciência 

fisiológica padrão, que proporcionaria elevar o nível de sua prática de “primitiva” a 

científica – fato este inédito – optam (os yogues modernos) pelo segundo. Este foi o 

caminho mais árduo, pois obrigou toda a comunidade e organizações yoguicas 

modernas, gostando ou não e, sob o olhar crítico da ciência, a mergulhar na 

ressignificação da sua fisiologia sutil religiosa106.  

  

                                                            
105 Grifo meu. 
106 Haja vista a inclusão na maioria quase absoluta de “Formações” em Yoga no Brasil e no mundo, por 
mais “tradicional” e “purista” que sejam, as disciplinas “anatomia” e “fisiologia” na grade curricular dos 
seus cursos como da Appana Mind, coordenado pelo Prof.Marcello Árias; da Uni-FMU, pelo Prof.Marcos 
Rojo; e do Prof.Pedro Kupfer em Santa Catarina, entre tantos outros. 
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5 – Considerações Finais 

Estes yogues modernos e filhos da “renascença” indiana representam o cerne da 

realidade ambivalente da fisiologia yoguica atual que se tenta revelar. Ao mesmo tempo 

em que esses yogues se debruçam sobre a decodificação científica das suas práticas e 

doutrinas, com a precisão de cada músculo, nervo e fibra na execução dos ásanas e dos 

pranayamas, em conexões sistêmicas com a fisiologia padrão humana e a busca 

incessante pela desmistificação dos seu Yoga – como Iyengar, Kuvalayananda, 

Sivananda, Yogananda e outros – eles também se rendem à religiosidade e à devoção à 

ancestralidade das suas tradições religiosas. 

O ambicioso objetivo de Swami Kuvalayananda, (...) era alcançar uma 
reconstrução espiritual da sociedade em escala mundial. (...) Estes 
experimentos [científicos] o convenceram de que a antiga ciência do Yoga, 
abordada pelos métodos experimentais da ciência moderna, poderia ajudar a 
humanidade a revivescer física e espiritualmente. Esta se tornou a missão de 
sua vida. (KUVALAYANANDA, 2008, p.2-3)  

O que se percebe é que a tentativa para reavivar a religiosidade da humanidade 

pela explicação fisiológica padrão, como queriam os yogues atuais, revelou práticas 

yoguicas completamente profanas também. O Yoga, em muitos espaços, foi reduzido a 

meras técnicas terapêuticas e de condicionamento da educação física ocidental, que, ao 

mesmo tempo surge, propiciando a sua divulgação, a quebra dos seus preconceitos, e a 

abertura para uma compreensão mais ampla do seu caráter salvífico, muitas vezes de 

forma verdadeiramente ecumênica, como se assistiu na exposição sobre alguns gurus, 

mestres, paramahansas e swamis. Atualmente, utilizam-se muito das práticas antes 

apenas circunscritas aos meios religiosos, aos hospitais ocidentais para o auxílio dos 

pacientes com câncer, AIDS, depressão, insônia, ansiedade e tantas outras 

enfermidades. Os yogues atuais tendem a mostrar as suas organizações religiosas e 

fisiologia sutil como as mais científicas e, ao mesmo tempo, fiéis às suas linguagens 

espirituais ancestrais. 

Os intelectuais e yogues que participaram ou foram influenciados pelo 

“renascimento” indiano tiveram a necessidade de se lançar, de forma pioneira, nas 

ressignificações sobre a sua religiosidade num embate com a fisiologia padrão. 

Kuvalayananda, por exemplo, orgulhava-se de ter a única instituição yoguica de cariz 

científico no mundo; Yogendra, por ser o primeiro yogue a fundar uma organização 

yoguica mundial; Yogananda, por difundir a mensagem que Jesus levou aos apóstolos 
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por meio agora do Yoga; Krishnamacharya, por outro lado, divulgava a sua tradição 

yoguica como a mais vigorosa fisicamente e que se adaptava ao novo mercado ocidental 

de devotos que se abria; e T.K.V Desikachar, filho de Krishnamacharya, ao mesmo 

tempo em que receita107 ásanas e pranayamas específicos para quem sofre de 

fibromialgia, a par recomenda a recitação do mantra Gayatri ao nascer do Sol como 

complemento do tratamento108 

O Yoga da geração atual, conclui Strauss (2008), parece ter causado uma 

reorientação fundamental baseada numa “nova teoria para uma antiga prática”, 

convidando a sua comunidade a exercer a sua religiosidade ao lado também dos avanços 

da ciência, sobretudo da fisiologia biomédica padrão (p.49-74), o que, como se viu, 

gerou uma certa ambivalência (CRUZ, 2008, p.13)109 para os yogues de hoje. Ao 

mesmo tempo em que tudo isto secularizou o Yoga para alguns praticantes (ALTER, 

2004, p.76), causou um “retorno à tradição” devido à “corporificação” excessiva a que o 

Yoga se submeteu (NUNES, 2008, p.17). Os benefícios trazidos para a saúde orgânica, 

atestados pela fisiologia padrão, são uma das principais compensações da religiosidade 

yoguica que sustenta esta como “recompensa”, seguindo a terminologia de Stark e 

Bainbridge (2008, p.48). 

Isto pode ter contribuído para que os yogues modernos construíssem um 

significado novo para os conceitos fisiológicos sutis das suas escrituras, mas com a 

preocupação de não as tornar totalmente profanas. Como também outra característica 

dessa geração de yogues foi que, em certo grau, não era mais preciso renunciar ao 

mundo e à família para se dedicar à sua religiosidade, o que facilitou a sua expansão ao 

público ocidental. Além disto, hipoteticamente, a instituição de um Deus único e um 

certo ceticismo frente aos seus tratados medievais e clássicos, permitiu ao Yoga se 

igualar (ao menos no contexto ocidental) às grandes religiões monoteístas vigentes e 

que competem para ter o monopólio religioso no mundo.  

 

 

                                                            
107 Conjuntamente com a medicação alopática da medicina moderna ocidental, portanto de forma 
complementar e integrada e não exclusivista. 
108 Retirado de um email enviado a um praticante brasileiro em fevereiro de 2011. 
109 Ver uma discussão aprofundada sobre a “dupla face” da realidade. 
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CONCLUSÃO 

 

A tese desenvolvida está em compreender a importância dos estudos em 

fisiologia nas CRE. Isto se deu por conta da investigação da fisiologia sutil religiosa do 

Yoga desde seu período Pré-clássico até a sua Era Moderna. Ao longo de sua história o 

Yoga sistematizou muito bem a sua doutrina, considerando o corpo em suas práticas, 

ora como empecilho ora como o meio para que a sua proposta de salvação fosse 

atingida por seus adeptos. Os yogues sempre souberam adaptar-se as diversas culturas, 

filosofias, racionalidades e religiões que encontrou, de certa forma, estas ajudaram a 

eles construir e ressignificar as suas escrituras divinas.  

No período conhecido como “renascimento indiano”, o Yoga “percebeu” que a 

sua fisiologia religiosa necessitava ser revista frente aos avanços da fisiologia padrão 

ocidental. Os yogues atuais, então, iniciaram a transição de uma fisiologia 

“sobrenatural” do seu período Medieval ou Pré-moderno para uma fisiologia sutil 

yoguica mais condizente com o pensamento moderno que se apresentava, o qual é muito 

mais pautado na racionalidade ocidental. Essa ressignificação simbólica do corpo no 

Yoga propiciou a ele que a sua religiosidade fosse respeitada no seu país, tendo ajudado 

também, a consolidar a onda nacionalista que levou a Índia à sua independência. 

Segundo Malinowski, as explicações “sobrenaturais” só fazem sentido quando as 

recompensas empíricas e naturais não são mais possíveis. 

(...) os primitivos sempre usavam procedimentos naturais ou empiricamente 
verificáveis para obter recompensas desejadas quando tais procedimentos 
eram conhecidos e disponíveis. Assim, por exemplo, um primitivo não tenta 
substituir o trabalho pela magia quando se trata de jardinagem. (apud STARK 
& BAINBRIDGE, 2008, p.108)  

 Os yogues modernos ressignificaram a fisiologia sutil medieval das suas 

práticas, a partir do momento em que a fisiologia padrão moderna descobre, por 

exemplo, o que organicamente o kriya nauli causa no seu organismo. Como se disse, 

este fato não elimina a fisiologia sutil da prática e das escrituras sagradas do Yoga, pelo 

contrário, ela continua viva ainda hoje, mesmo com todo o avanço da biomedicina, isso 

ocorre, porque a ciência não consegue responder a todas as perguntas, segundo Stark e 

Bainbridge (2008). A fisiologia sutil da religião continua a existir numa “reação humana 

contra a irracionalidade” (p.110), e é justamente esta reação ou ressignificação 
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simbólica do corpo por meio de uma fisiologia sutil, que muitos devotos modernos 

mantêm a sua religiosidade viva. 

Segundo os mesmos autores, “não é difícil inventar compensadores 

perfeitamente novos, feitos para se harmonizar com os desenvolvimentos científicos e 

políticos mais recentes” (Ibid., p.398). O progresso cultural, que surge na Índia com a 

“renascença” indiana, reduziu o mercado “sobrenatural” da fisiologia sutil yoguica, pois 

as recompensas fisiológicas que antes eram obtidas apenas por meio de uma intricada 

prática e nomenclatura sutil apenas, hoje podem ser alcançadas em hospitais, academias, 

clubes, studios e retiros em resorts profanos, e as suas explicações fisiológicas antes 

quase “mágicas”, em revistas científicas. Dessa forma, associou-se a fisiologia sutil dos 

nadis, por exemplo, ao sistema nervoso simpático e parassimpático da fisiologia padrão. 

Essa perda de privilégio exclusivo por parte do Yoga, típico da secularização, promove 

a um possível descrédito progressivo das explicações religiosas tradicionais (STARK & 

BAINBRIDGE, 2008, p.399). 

 O Yoga na modernidade, a nosso ver, inicia a sua tentativa de se consolidar 

como uma organização religiosa que procura o seu espaço no mundo religioso, como 

possivelmente todas as outras religiões. Em vez da guerra e das conversões forçadas, 

utiliza-se de um proselitismo que é a sua marca mais evidente, a universalidade das suas 

práticas e da sua doutrina religiosa, o que lhe permite fundir-se a todas as outras 

religiões ao invés de competir direta e abertamente com estas. A sua junção com a 

biomedicina, reitera-se, parece ter elevado para alguns adeptos contemporâneos, as 

práticas do Yoga ao nível de científicas mais do que religiosas. 

A FR abrange “categoria” de investigação que a fisiologia padrão não poderá 

nunca demonstrar, pois o fisiologista da religião aceita a crença na fisiologia sutil dos 

adeptos que o praticam e experienciam, enquanto a segunda baseia as suas afirmações 

apenas no que é empírico e possível de falseamento. As próprias organizações yoguicas 

atuais, por não alcançarem todas as respostas como pensavam que conseguiriam na 

ciência, parecem procurar um retorno às raízes da sua religião numa fuga da profanação 

que a sua filosofia e os seus atos religiosos têm sofrido.  

A ideia da desmistificação do Yoga da “renascença indiana”, conduziu os seus 

principais divulgadores, no ocidente, a uma procura para dar-lhe uma roupagem 
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científica, descartando alguns compensadores fisiológicos sutis por outros já 

investigados pela ciência fisiológica padrão. As investigações do funcionamento do 

corpo orgânico, por si só, não conseguem sustentar todas as soluções para os problemas 

humanos e também não consegue negá-las. Os religiosos do Yoga identificaram esses 

problemas, criando explicações como recompensas, com base numa fisiologia sutil e 

com preceitos transcendentes, com a kundalini, os nadis, os chackras, os koshas, o 

karma, o renascimento e os deuses. As explicações acima fundamentam-se na razão da 

doutrina religiosa e não na ciência, o que, de forma alguma, diminui as afirmações 

destes devotos, pelo contrário, evidencia a força das organizações religiosas atuais em 

vivenciar toda a sua potencialidade criativa de um mito. Segundo Becker (1973), a 

“ciência utópica” que tenta responder a tudo, enfraquece a sensibilidade humana, 

privando os seres humanos do medo da vida e da morte e, assim, de uma 

conscientização (ou sabedoria) de quem são realmente. O autor conclui que “o máximo 

que qualquer um de nós parece poder fazer é criar alguma coisa – um objeto [como o 

Yoga aqui frente a sua fisiologia sutil religiosa], ou a nós mesmos – e largá-lo na 

confusão, fazer dele uma oferenda, por assim dizer, à força vital” (Ibid., p.274-276).  

Parece ser isto mesmo que o Yoga Moderno vem realizando, pois no início deste 

período, o Yoga não podia mais sustentar compreender a fisiologia sutil yoguica ao lado 

somente dos tratados de outrora (períodos Pré-Clássico, Clássico e Medieval). Então, 

foi necessário ajustá-los por meio de noções básicas da fisiologia empírica, o que 

obrigou os yogues atuais (Vivekananda e todos os outros que o sucederam) a 

ressignificá-los (chackras por plexos e nadis por veias e medula, por exemplo).  

Os yogues atuais instituíram uma forma de “mitos geradores” que visam aceitar 

a fisiologia sutil por uma lógica própria, não compreendida por quem não se dedique à 

sua filosofia e às práticas religiosas. Como existe a antropologia, a sociologia, a 

psicologia e a história da religião, essas reinterpretações funcionais dos corpos sutis no 

Yoga necessitam de um novo olhar para serem assimiladas e não se tornarem profanas 

ou incompreenssíveis, carecendo de uma fisiologia religiosa que as compreenda.  
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